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MEINEN ELTERN 


Zum Segen ist auf Erden der geboren. 

Dess’ Tvm wohlklingt in seines Vaters Obiren. 
Des Lebens Ziele warden dem gegeben, 

Dem seine Eltem lieb sind wie sein Leben. 

TulsldSs. 




VOR WORT 


„In Indien ist alles Religion." Diese Worte, die ein gelehrter 
Brahmane wahrend meiner Bonner Studienzeit zu mir sagte, cha- 
rakterisieren kurz und klar die eigentiimliche Stellung, die der Inder 
der Welt und tJberwelt gegeniiber einnimmt. Die Religion ist der 
Lebensnerv des indiscben Volkes, sie beherrscbt in einem MaBe, 
wie kaum in einem anderen Lande, das ganze Denken und regelt 
alles Handeln. Die vielverscblungenen Faden des Lebens sind 
fur den Hindu gleichsam die letzten sichtbaren Auslaufer einer 
fiber und binter ihm stehenden fibersinnlichen Macht, die, ge^- 
heimnisvoll in die Welt der irdischen Erscheinungen hinein- 
ragend, sich in der natfirlichen und sittlichen Weltordnung 
offenbart. 

Die vollkommene Vorrangstellung der Religion im Geistesleben 
der Hindus ist schon frfihzeitig von Abendlandern erkannt worden. 
Scbon vor hundert Jahren schrieb der Abbe Dubois: „Wabrend 
der langen Jabre, die ich die Gebraucbe der Hindus studiert babe, 
muB icb feststellen, nie einen Gebraucb, und sei er aucb nocb so 
unbedeutend und einfacb und, wie ich hinzuffigen muB, selbst nocb 
so unflatig und widerlich, gefunden zu baben, der sich nicht auf 
dieses oder jenes religiose Prinzip grfindete. Nichts bleibt dem Zu- 
fall fiberlassen: alles ist in Regeln festgelegt, und die Grundlage 
aller ihrer Sitten ist klar und einfacb Religion. Aus diesem Grunde 
halten die Hindus alle ihre Sitten und Gebraucbe ffir unverletzlich; 
denn, da sie ihrer tiefsten Charakteranlage nach religios sind, be- 
trachten sie diese als so beUig wie die Religion selbst." i-) 

J. A. Dubois .Hindu Manners, Customs and Ceremonies", S. 31. 
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Obwohl seit jener Zeit die wissenschaftliche Erforschung der 
Religionen Indiens groBe Fortschritte gemacht hat und das Inter- 
esse an ihnen in weiten Kreisen rege ist, begegnet man docb vielfach 
irrigen Vorstellungen. Dies hat zweifellos seinen Grund darin, dafi 
es in deutscher Sprache wohl eine Reibe vortrefflicher Bucher gibt, 
welche die Religionen der indischen Vergangenheit, den 
Vedismus und Buddbismus, behandeln, dafi es aber fast ganz- 
Kch an Werken feblt, die sich mit den lebenden Glaubensformen 
Indiens bescbaftigen. Um diesem Mangel abzuhelfen, erschien es 
geboten, endlich einmal dasjenige religios-soziale System zusam- 
menfassend darzustellen, welches seiner geistigen Bedeutung und 
der Zahl seiner Bekenner nacb heutzutage in Indien an erster 
Stelle steht — den Hinduismus. 

In dem vorliegenden Bucbe soli der Versucb unternommen wer- 
den, einem groBeren Leserkreise ein zwar nicbt erscbopfendes, aber 
doch in den Grundlinien vollstandiges Bild von den religiosen und 
sozialen Anschauungen, Einrichtungen und Gebrauchen der Hindus 
zu geben und auf diese Weise zu einem tieferen Eindringen in 
dieses weite Gebiet anzuregen. 

Bei meiner Arbeit hatte ich mich mehrfacher Unterstiitzung zu 
erfreuen, deren ich auch an dieser Stelle gedenken mochte. Mei- 
nem Vater verdanke ich die poetische Wiedergabe der meisten 
der ohne Namensangabe eines Obersetzers mitgeteilten Verse (vergl. 
im Index unter „Verse“). Die Herren Geheimrat Grunwedel, 
Geheimrat Jacobi, Konsul Neuenhofer unterzogen einzelne 
Teile des Manuskripts einer Durchsicht, Herr Professor R. Simon 
Icis eine Korrektur, alle unterstutzten mich mit wertvollen Rat- 
schlagen. Die Herren Franz Koenigs, Helmuth v. Krause 
und C. G. Krohs gestatteten mir die Reproduktion von in ihrem 
Besitz befindlichen Handmalereien; vor allem aber schulde ich der 
Verwaltung des PreuBischen Museums fur Vdlker- 
kunde Dank fur die groBe Bereitwilligkeit, mit der sie mir Bilder 
und andere Gegenstande in reichem MaBe fiir photographische 
Aufnahmen zur Verfiigung stellte. SchlieBlich sei auch dem Ver- 
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lag und der Redaktion des „Neuen Orient" mein Dank aus- 
gesprochen fur die Erlaubnis, einige meiner zuerst in den Spalten 
dieser Zeitschrift erschienenen Aufsatze in zum Teil erweiterter 
imd umgearbeiteter Form in vorliegendem Buche wieder veroffent- 
lichen zu diirfen. 

Berlin, am 24 - Dezember 1921. 

Dr. Helmuth v. Glasenapp, 

Privatdozent der indischen Philologie an der Universitat. 
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ZUR AUSSPRACHE 
DER INDISCHEN WORTER 


Die indischen Worter werden im vorliegenden Buch im allge- 
meinen in der Schreibart gegeben, die bei den Indern selbst iiblicb 
ist, wenn sie sicb der lateiniscben Scbrift bedienen und die sicb 
von der wissenscbaftlicben Transskription nur durcb den Verzicbt 
auf den Gebraucb diakritiscber Zeicben unterscbeidet. Es ist zu 
sprecben: j etwa wie „j“ im engliscben „just“, also wie ein wei- 
cbes „dscb“; c etwa wie „cb'“ im engliscben „cbild“, also wie 
ein weicbes „tscb“; y etwa wie „y“ im engliscben „young“, also 
wie ein deutscbes „j“: v wie tbnendes „w“; sb wie deutscbes „scb“; 
sb vertritt also die beiden indischen scb-Laute, das palatale s (c) 
wie in Sbiva und das cerebrale s wie in Visbnu. 

s ist stets scbarf zu sprecben, z wie weicbes deutscbes „s“. 

Die verscbiedenen n-Laute des Indischen (b, n, n, n, m) sind 
durcb n wiedergegeben ; vor Gutturalen und Zischlauten sind sie 
zu nasalieren. 

Das h in indischen kb, gh, ch, jh, th, db, ph, bb ist als ein 
deutlich borbarer Hauch zu sprecben (also „kh“ etwa wie im 
deutschen „Blockhaus“ usw.), 

h in der Mitte von Wortfen (z. B. in „Brabma“) ist ein reiner 
Brustlaut, es darf daher weder als ein Dehnungs-Konsonant (wie im 
deutschen „Rahmen“) unausgesprochen bleiben, noch, wie sicb dies 
vielfach eingeburgert hat, als ein ch (wie im deutschen Worte 
„Dach“) gesprochen werden. Die Schwierigkeit, das h vor Kon- 
sonanten horbar zu machen, veranlaBt viele Inder dazu, es bei der 
Aussprache hinter den folgenden Konsonanten zu setzen, indem 
sie z. B. „Bramha“ sprecben. 

Der sog. Visarga b ist ein schwaches h, bei welcbem der vorher- 
gehende Vokal oder der letzte Teil eines vorhergehenden Diph- 
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thongs leise nachklingt, also agnih = agnih^ , gauh = gauh'* 
(Biihler). 

Die Betonung regelt sich in Sanskritworten nach der Quantitat 
der Vokale. Lange Vokale sind a, i, u, e, o, ai, au. Der Tonwird 
so weit als moglich zuriickgezogen, und zwar bis zur viertletzten 
Silbe, wenn die vor- und drittletzte Silhe kurz sind (duhitaram), 
bis zur drittletzten, wenn die vorletzte kurz ist (Varuna, Saras- 
vati); ist die vorletzte Silbe von Natur oder durch Position, d. h. 
durch folgende Doppelkonsonanz, lang, so tragt sie den Ton (Ku- 
bera, Govinda). 

Zusammenfassend laBt sich feststellen, daB man im allgemeinen 
nie fehlgehen wird, wenn man die indischen Worte wie die la- 
teinischen betont imd in ihnen die Konsonanten j, c, y, v, s, sh un- 
gefahr wie im Engliscben, alle anderen Laute ungefahr wie im 
Deutscben ausspricht, doch mussen die Regeln fiber h besonders be- 
acbtet werden. 

Dem indischen Gebrauch entsprechend schreibe ich indische Wor- 
ter gewohnlich in derjenigen Sanskritform, in welcher sie in die 
neuindiscben Sprachen (vor allem die Hindi-Sprache) fibergegangen 
sind. Dort, wo die neuindiscben Formen den sanskritischen nicht 
entsprechen, wurde die Sanskrit-Stammform gegeben. In einigen 
Fallen wurde die fibliche neuindiscbe Form angewandt (z. B. „Daya- 
nand“ statt Sanskrit „Dayananda“, „Dev Samaj“ statt Sanskrit 
„Deva Samaja“, „Singb“ (heute in Gurmukbi vielfach so geschrie- 
ben) statt Sanskrit „Sinha“). 

Worter, die deutsches Sprachgut geworden sind, wie z. B. Brah- 
mane (Sanskrit: Brahmana) wurden ohne Langezeichen geschrie- 
ben; Ortsnamen, die sich bei ims in einer bestimmten Form ein- 
gebfirgert haben, wie Benares (Varanasi, Banaras), Kalkutta (Ka- 
likata) usw. erscheinen in dieser Gestalt, wahrend hingegen sonst 
nach Moglichkeit die richtige indische Schreibung, wo sie zu er- 
mitteln war, beibebalten wurde, z. B. Panjab (nicht „Punjab“ oder 
„Pendschab“), Lakbnau (nicht „Lucknow“) usw. 



Ganesha mit seinen Frauen 
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DIE GRUNDLAGEN 

I. INDIEN UND DIE INDER 

I NDIEN ist das Land der Lander, ist das schonste Land von alien, 
Unser Rosengarten ist es, wir sind drin die Nachtigallen. 

Unser Herz bleibt in der Heimat, ob wir auch daraus vertrieben. 
Ihr sollt wissen, dafi wir weilen dort, wo unser Herz geblieben. 
O du heil’ger Strom der Ganga, magst du nocb des Tags gedenken, 
AIs mein Volk zu dir herabstieg, sich an deiner Flut zu tranken? 
Sebt den Berg, den Hinunelsnachbar, grSBten aUer Bergesriesen; 
Unser Scbild und uns’re Wache, unser Huter sei gepriesen. 

Berg, in dessen grunem SchoBe spielen Tausende von Flussen, 
Berg, um dessen Schonheit alle Volker uns beneiden mussen. 
Griechen, Romer und Agypter schwanden bin und muBten weichen, 
Unser Name ist g€blid)en, ims’res Stammes Mai und Zeicben. 
Will Gott, daB wir uns befehden, die wir eines Landes Kinder? 
Indien ist meine Heimat imd wir alle, wir sind Inder! 

Ist es nicbt ^ Wunder, daB wir beut’ nocb leben, muB icb fragen. 
Da der Himmel ims so feindlicb scbon seit altersgrauen Tagen? 
O IkbM, wir baben keinen Freund auf Erden weit imd breit; 
Einsam tragen wir im Innern imser tiefes Herzeleid. 

Diese Verse Mobammed Ikbals, eines der bedeutendsten zeit- 
genossiscben Dicbter Indiens, geben in kurzen und anscbaulicben 
Zugeu ein Bild des wunderbaren Landes, das der Ganges durcb- 
rauscbt und der Himalaya kront, und des merkwur digen Volkes, 
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das im BewuBtsein seiner eigenen GroBe die niederdriickende Ge- 
genwart mit Schwermut ertragt und in der Erinnerung an eine 
glorreiche Vergangenheit eine bessere Zukunft ersehnt. Ikbal ent- 
stammt einer Hindu-Familie, die erst vor wenigen Generationen 
zum Islam tibertrat und nahm wahrend eines langeren Aufent- 
haltes in Europa^) die abendlandische Bildung in sich auf. Er 
vereinigt somit in sich gewissermaBen die vielfachen in Indien vor- 
handenen, nebeneinander laufenden und sich durchkreuzenden re- 
ligiosen, sozialen und kulturellen Elemente, die in der Vergangen- 
heit so oft gegeneinander gestritten haben. Die Zukunft Indiens 
aber wird davon abhangen, ob es gelingen wird, diese Elemente, 
wie der Dichter hofft, dauernd miteinander zu versohnen und zu 
verschmelzen und damit die Gesamtbevolkerung eines Kontinents 
zu gemeinsamem Fuhlen und Wollen dauernd zu vereinigen. 

Denn in Wahrheit, Indien ist ein Kontinent. Umrahmt von ^e- 
waltigen Bergen und Meeren ist es von jeher eine deutUch abge- 
grenzte geographische Einheit gewesen. Fast so groB wie Europa 
mit AusschluB des ehemaligen Russischen Reiches birgt es in sich 
die groBten geographischen und klimatischen Gegensatze: Gebirge 
mit ewigem Schnee und heiBe Ebenen, Felder von iippiger Frucht- 
barkeit, undurchdringliche Walder und ode Wiisten. 

Gleich mannigfaltig wie die Gestaltung des Bodens ist das Leben, 
das hier gedeiht: die Pflanzen, die Tiere, die Menschen. Die drei- 
hundert Millionen Bewohner des weiten Landes — d. h. also ein 
Fiinftel der gesamten Menschheit — weisen imtereinander die 
groBten Verschiedenheiten auf. Im Nordwesten leben iranische 
Stamme wie die Afghanen und Balucen, iiber den Durchschnitt 
groBe Leute von heller Hautfarbe, mit breiten Schadeln, schwarzen 
Haaren, dunklen Augen, langen Nasen und reichlichem Bartwuchs. 
Im Himalaya-Gebiet und in Assam finden wir Mongolen, kleine 
zierliche Menschen mit gelblicher Hautfarbe und sparlicher Ge- 
sichtsbehaarung, mit hervorstehenden Backenknochen, eingesunke- 
nen Nasenwurzeln und schraggestellten Augenlidern. In Kashmir, 
im Panjab, in Rajputana, kurz im ganzen Norden wohnen vor- 

Mohammed IkbM hat in Heidelberg stndiert, das er in einem schonen 
Gedicht verherrlichte. (Dieses Lied ist iibersetzt im ^Korrespondenz- 
blatt der Naehrichtenstelle fiir den Orient*, 11. Jahrgang, S. 118.) 


2 





wiegend hochgewachsene hellbraune Indo-Arier mit langlicher 
Schadelform und schmaler Nase. Im Suden begegnen wir bingegen 
den kleineren dunkelbraunen Draviden mit langen Kopfen, breiten, 
flacben Nasen und gewellten Haaren. Neben diesen vier Haupt- 
typen unterscbeidet man nacb Risley nocb drei Miscbtypen: einen 
mongolo-dravidiscben in Bengalen, einen ario-dravidiscben in den 
Vereinigten Provinzen und einen anderen in Westindien, in Bom- 
bay und in den angrenzenden Gebieten, der als skytbo-dravidiscb 
oder alpin bezeicbnet wird. Alle diese verscbiedenen Typen kommen 
nur selten in volliger Reinbeit vor; iiberall finden wir Dbergange 
und Vermiscbungen, die das durcb die Einwanderung von Semiten, 
Hamiten, Europaern u. a. so mannigfacb gestaltete Bild, das die 
Bevolkerimg Indiens in antbropologiscber und etbnograpbiscber Be- 
ziebimg bietet, nocb abwecbslungsreicber macben. 

Wenn wir von den Bewobnern der Randlander und von den Ein- 
wanderern abseben, sind es in erster Linie zwei Spracbstamme, 
welcben die Hauptmasse der indischen Bevolkerung angebort: die 
Draviden und die Indo-Arier. 

Die Draviden geboren zu denjenigen Menscbenrassen, fiber deren 
Herkunft bisber nocb keine Einstimmigkeit unter den Gelebrten 
erzielt vvorden ist. VVabrend die einen sie der kaukasiscben Basse 
zurecbnen wollen imd andere sie mit den Turaniern in Verbindung 
bringen, balten sie mancbe wieder ffir eine selbstandige Menscben- 
gruppe. Die Draviden bewobnten in der Vorzeit den groBten Teil 
Indiens; ob sie, wie mancbe annehmen, fiberbaupt die indiscbe Ur- 
bevolkerung darstellen, oder ob diese nicbt vielmebr in den balb- 
wilden Stammen zu sucben ist, die nocb beute in den Gebirgen 
und Waldern bausen, die Draviden selbst aber erst nacb Indien 
eingewandert sind, stebt dabin. Tatsacbe ist es jedenfalls, daB sie 
f ruber einen groBeren Teil des indiscben Kontinents bevolkerten 
als beutzutage, und daB sie durcb die ariscbe Invasion weiter nacb 
Sfiden berabgedrangt wurden. Die etwa 63 Millionen Draviden zer- 
fallen in eine Reibe von Volkern, welcbe verscbiedene Spracben 
reden. Die wicbtigsten dieser Spracben sind das Tamil (i8 Millionen 
Sprecber), das Malayalam (7 Millionen), das Kanaresiscbe (10^/2 
Millionen) und das Telugu (28^/2 Millionen). 

Die Indo-Arier geboren der indogermaniscben Spracbgruppe an. 
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zu welcher bekaontlich auch die Germanen, Kelten, Romanen, Sla- 
ven, Iranier usw. gerechnet werden. Die Sprache, yon welcher 
die Sprachen dieser indischen Volker abgeleitet sind, ist das Sans- 
krit, das von den Ariem gesprochen wurde, welche Jahrtausende 
vor Beginn unserer Zeitrechnung aus Iran nach Nordwestindien 
eindrangen und dann kampfend, kolonisierend und mit den bis- 
herigen Einwohnern sicb vennischend, sich immer vveiter nach 
Suden ausbreiteten. Das Sanskrit, das schon fruhzeitig gr amm a- 
tisch fixiert worden war, wurde auch spaterhin bis zur G^enwart 
als Literatur- und Gelehrtensprache beibehalten. Im Umgang 
wurden schon vor Buddha’s Zeit dem Sanskrit nahestehende Mund- 
arten verwendet, die sogenannten Pr&kritdialekte, aus denen sich 
dann die modemen indo-arischen Sprachen entwickelt haben. Diese 
arischen Sprachen werden heutzutage von mehr als 280 Millioneri 
Menschen geredet: die wichtigsten derselben sind: Panjabi (i6Mil- 
lionen), Rajasthani (i 4 Millionen), Hindi im engeren Sinne ( 4 o 
Millionen), Ost-Hindi (22 Millionen), Bihari (35 Millionen), Oriya 
(10 Millionen), Bengali (48 Millionen), Gujarati (ii Millionen) 
und Marathi (20 Millionen). Es ware aber verfehlt, alle die VSlker, 
welche diese Sprachen reden, deshalb fur reine Arier zu halten. 
Die Arier haben sich vielmehr mit den anderen VSlkern Indiens 
in hohem Mafie vermischt und vieles von ihnen angenommen, ihnen 
selbst aber ihre Sprache und Kultur aufgepragt, so daB also der 
sprachlichen Zugehorigkeit zum Ariertum nicht eine anthropolo- 
gische zu entsprechen braucht. 

Schon die hier gegebene kurze tlbersicht laBt erkennen, wie man- 
nigfach die Bevolkerung Indiens ist und wie groB die Zahl der 
Sprachen, die dort gebraucht werden. Rechnet man zu den hier 
genannten noch die groBe Menge der weniger verbreiteten, die wir 
hier ubergangen haben, sowie die iranischen, mongolischen, tibeto- 
birmanischen, malayischen, kolarischen usw. Mundarten, die Ver- 
wendung finden, so kann man eine Vorstellung gewinnen von den 
gewaltigen Verschiedenheiten, die innerhalb des indischen Volkes 
vorhanden sind, und die sich dem Aufkommen eines einheitlichen 
nationalen Gedankens, wie es die groSen Geister der Gegenwart 
ersehnen, hindernd in den Weg stellen. 

Ebenso mannigfach wie die Sprachen der indischen Volker sind 
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auch ihre Sitten und ihr Denken. Die Vielgestaltigkeit des indischen 
Geisteslebens offenbart sich aufs deuUichste auch auf demjenigen 
Gebiete, in welchem, wie Hegel sagt, „alle mannigfachen Gebilde 
und weiteren Verschlingungen der menschlichen Verbaltnisse, Ta- 
tigkeiten, Genusse — alles, was Wert und Achtung fur <fen Men- 
schen bat, worin er sein Gliick, seinen Ruhm, seinen Stolz sucht, 
seinen Mittelpunkt findet" — in der Religion. Kein anderes Volk 
der Erde hat so verschiedenartige religiose Anschauungen aus sich 
hervorgd)racht und so viel fremde Glaubensformen in sich aufge- 
nonunen, als die Inder. Das erklart sich teilweise durch eine be- 
sondere metaphysische Veranlagung und durch die Vielseitigkeit 
der volkischen Elemente, die hier zusanunenkamen, wurde aber 
zweifellos in hohem MaBe begiinstigt durch die geographischen 
und klimatischen Verhaltnisse. Die groBe Freigebigkeit, mit wel- 
cher Mutter Natur den groBten Teil Indians ausgestattet hatte, er- 
moglichte es hier dem Menschen, mit geringer Muhe des Leibes 
Nahrung und Notdurft zu gewinnen, wahrend die oft sehr starke 
tropische Hitze ihn zu sorgloser Kontemplation einlud und die stan- 
dige Anschauung der unerschopflich reichen Natur seine Phantasie 
immer aufs neue anregte. Mit Recht kann man Indien daher als 
das klassische Land der Religionswissenschaft bezeichnen und an 
ihm als an einem uniibertrefflichen Beispiel erkennen lemen, wie 
verschiedenartig und wie entwickelungsfahig die Gestalten sind, 
in denen das religiose Denken der Menschheit nach Ausdruck ringt. 

Die Religionen Indiens zerfallen in zwei Gruppen: i. in die ein- 
heimischen Religionen, die auf indischem Boden entstanden und 
2. in die fremden Religionen, die aus dem Auslande eingefiihrt 
wurden. Zur ersten Gruppe gehoren die Religionen der primitiven 
Naturvolker, die noch heute in abgelegenen Gegenden in fast un- 
kultiviertem Zustande leben, ferner der Hinduismus, der Jainismus 
und der Buddhismus; zur zweiten Gruppe der Parsismus, das Ju- 
dentum, der Islam und das Christentum. 

Das numerische Verhaltnis der Anhanger der verschiedenen Re- 
ligionen in Vorderindien (ohne Birma, die Andamanen und Ceylon) 
zueinander ergibt sich aus der folgenden Tafel, welcher die An- 
gzben des „Census of India" von igii zugninde gelegt worden 
sind. 
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Primitive 

9689716 

Hindus (inkl. Sikhs) 

220194004 

Jainas 

1 247687 

Buddhisten 

334277 

Parsis 

99796 

Juden 

19954 

Mohammedaner 

66221942 

Christen 

3665556 

Andere 

36985 


Mit seinen 220 Millionen Anhangern hat der Hinduismus unter den 
Religionen Indiens am meisten Bekenner, da ihm zwei Drittel aller 
Inder zugehdren. Die Hindus bilden in den meisten Teilen Indiens 
die absolute Majoritat: in Madras machen sie 890/0, in den Ver- 
einigten Provinzen 85 0/0, in Bihar, Orissa, den Zentralprovinzen 
und Berar 82 0/0, in Bombay 700/0 und in Assam 54 °/o der Bevol- 
kerung aus. 


2. DAS WESEN DES HINDUISMUS 

Unter den groBen Rebgionen der Erde steht der Hinduismus der 
Zahl seiner Bekenner nach an vierter Stelle; nur das Christentum, 
der Buddhismus und der Islam scharen eine grolJere Menge \on 
Anhangern um sich als er. Trotz der Tatsache, daB die Hindus 
etwa ein Siebentel der Menschbeit ausmachen, ist die Mebrzahl der 
Gebildeten iiber keine Religion so mangelhaft unterrichtet, wie ge- 
rade fiber ihn. Dies liegt einmal daran, daB er keine eigentlicbe 
Weltreligion ist, sondern sein Wirkungsfeld (wenn icb von den in- 
dischen Niederlassungen in Ost-Asien, Ost- und Sfid-Afrika, Ame- 
rika und Australien absebe) auf Indian bescbrankt, und hat sodann 
imd vor allem seinen Grand darin, daB er sich von den genannten 
drei Religionen und den meisten anderen in eigenartiger Weise 
unterscheidet. 

Der Europaer ist von Haus aus gewohnt, jede Religion ihrem 
Wesen nach durch ein paar kennzeichnende Schlagworte als mono- 
tbeistiscb oder polytheistisch, Naturreligion oder Moralitatsreligion, 
als weltbejahend oder weltverneinend, als national oder universa- 
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listisch zu charakterisieren. Beim Hinduismus versagt jeder Ver- 
such einer derartigen Klassifizierung. Betrachtet man ihn auf seine 
Glaubenslehren hin, so erscheint er vielmehr als ein „wustes Quod- 
libet widerspruchsvoller Ideen und Superstitionen“. Man kann von 
ihm in dieser Hinsicht nicht als von einer einheitlichen Beligion 
reden, sondern muB geradezu von einer Enzykiopadie der gesamten 
Religionskunde sprechen. Manche Hindus verehren Fetische, Him- 
melskorper, Pflanzen und Tiere, sie beten zu guten und bosen Gei- 
stern, zu Heroen und vergotterten Heiligen, sie haben ein Pantheon, 
das an Beichhaltigkeit kaum iibertroffen werden kann, und andere 
verehren wieder nur einen geistigen Gott. Manche stellen sich Gott 
theopanistischi) als eins mit der Welt vor, und andere leugnen 
uberhaupt das Dasein eines hochsten Weltenlenkers. Die einen 
bringen dem Gegenstande ihrer Verehrung blutige Schlachtopfer 
dar, und andere scheuen sich, selbst Ungeziefer zu toten. Die einen 
ergeben sich orgiastischer Wollust, und andere suchen durch ra- 
sende Askese ihre Sinne zu ertoten. tiberblickt man die Vielgestal- 
tigkeit der Formen, in denen sich der Hinduismus auBert, dann ist 

,Der jPantheismus* vertritt die Anschauung: Das All ist Gott, d. h, 
es ist selber TrSger und Objekt der Beziehung des religibs-asthetischen 
Gefithles. Das Gottsein ist bier eine Fnnktion der Welt. Die Welt 
selbst wird zum Absoluten gesteigert. Der denkbar auBerste Gegensatz 
znm Pantheismus ist das, was man gewohnlich mit ibm gleicbsetzt und 
verwechselt: der „Theopanismns*. Hier heiBt es: Gott ist das All. 
Das Allsein ist hier eine B’unktion der Gottheit. Das ist der diametrale 
Widersprucb zu: Das All ist Gott. Die Gottheit ist das Keale, die 
Welt nur ihre sekundare Funktion. Diese Anschauung hat, im scharfsten 
Gegensatz zum Pantheismus, die Neigung, die Welt zu mindem und 
schlieBlich untergehen zu lassen, namlich in der Gottheit. Darin gibt 
es verschiedene Grade. Die auBerste Stufe dieses Theopanismus ist 
dann Akosmismus. Auf dieser Stufe noch von Pantheismus zu reden, 
ist absurd, auf den fruheren Stufen gedankenlos.* In Ubereinstimmnng 
mit diesen treffenden Bemerkungen B. Otto’s (^Vishnu-Narayana*. 
Texte zur indischen Gottesmystik. I, (Jena 1917) S. 59 f.) wnrde in 
diesem Buche statt des gewohnlich gebrauchten, aber wie Otto gezeigt 
hat, irrigen Ausdrucks jPantheismus* stets die Bezeichnung ,Theopanis- 
mns“ angewandt, denn einen Pantheismus im Sinne der Stoiker oder 
Giordano Bruno’s gibt es in Indien nicht, wohl aber einen Theopanismus 
vergleichbar dem der christlichen Mystiker, einen Theopanismus, der 
sich in der Lehre Shankara’s bis zur vollstandigen Leugnung der 
Realitat der Welt, bis zum Akosmismus steigert. 
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es, als fande man dort alle Stadien vereinigt, welche das religiose 
Bewufitsein der Menschheit durchlaufen hat, vom Animismus und 
Damonenkult der Wilden und den polytheistischen Naturreligionen 
bis zu den spiritualistisch-ethischen Offenbarungsreligionen mo- 
notheistischen imd theopanistischen Geprages. 

Wenn die Hindus so verschiedene Glaubensvorstellungen hegen 
und so disparate ethische und kultische Ideale verfolgen, kann man 
da uberhaupt von einem Hinduismus als solchem sprechen? Gibt 
es etwas, das alle diese widersprucbsYollen Ideen verbindet und 
ihnen alien einen gemeinsamen Stempel aufdruckt? Das einigende 
Band, das sie alle zu einem Ganzen zusammenscUieBt, ist nicbt der 
gemeinsame Glaube an bestimmte Gotter oder das Furwahrhalten 
bestimmter religioser Lehren, sondern ein Komplex von gewissen 
allgemein anerkannten sozial-ethischen Grundanschauungen. 

In der ganzen Welt offenbart sich dem Hindu ein ewiges Gesetz, 
der Dharma. Dieser Dharma manifestiert sicb als Naturgesetz in 
den Eigenschaften, die einem Dinge oder einem Wesen eigentundich 
sind, sofern es ein wirklicher Reprasentant seiner Gattimg sein soil, 
z. B. im Abwartsfliefien des Wassers, im Milcbgeben der Kuhe. 
Er manifestiert sich weiterhin aber auch als Sittengesetz, als die 
Norm, die Summe der ethiscben und rechtlichen Vorscbriften, Ge- 
bote und Pflicbten, denen ein Wesen nachkommen mu6, um seiner 
naturlichen Bestimmung zu entsprechen. Der Dharma ist unend- 
lich; auf endbcbe Wesen kann er daher immer nur in begrenztem 
Umfange Anwendimg finden. Die zabllosen Wesen, welche die Welt 
bevolkem, liegen dem Dharma in verschiedenem MaBe (d>. Der re- 
lativen Hohe der von ihnen zu erfullenden Verpflichtungen ent- 
spricht ein groBerer oder geringerer Zustand sittlicher und ritueller 
Reinheit. Auch die Menschen zerfallen fur den Hindu in eine groBe 
Zahl von Kategorien, die von Geburt einen mehr oder weniger um- 
fangreichen Teil des Dharma zu verwirklichen suchen und sich dem- 
entsprechend auf einer hoheren oder geringeren Slufe der Rein- 
heit befinden. Cher dreitausend solcher Menschenklassen werden 
in Indien angenommen, die sogenannten Kasten, d. h. endogame 
Gruppen von Personen, welche die gleiche traditionelle Beschafti- 
gung ausuben und durch feste, vererbte Rechte, Pflichten und An- 
schauuungen zu einem Ganzen verbunden sind. Diese Kasten wer- 
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den unter vier Stande rubriziert, als Brahmanen oder Priester, 
Kshatriyas oder Krieger, Vaishyas oder Ackerbauer und Gewerbe- 
treibende und schlieBKch ak Sbudras, ak die Plebejer, die den drei 
oberen Standen gegenuber ak unrein und minderwertig gelten. 
Noch unter den Sbudras stehen alle Menschen, die nicht den von 
diesen noch zu erfullenden Reinbeitsgesetzen folgen, also alle Nicbt- 
Hindus, die Ureinwohner, die Mohammedaner, Christen usw. Die 
hochste Stellung auf dieser sozialen Stufenleiter nehmen die Brah- 
manen ein, da diese in physischer und ethischer Hinsicht sowie 
auch im Hinblick auf ihre Beschaftigung, der Theorie nach am 
mekten dem Reinheitsideal des Hindu entsprechen. Sie sind die 
berufenen Behuter des Gesetzes, weil sie mit den QueUen des 
Dharma am besten vertraut sind. Die Kenntnis des gottlichen und 
menschlichen Rechts schdpfen sie aus den ewigen Offenbarungs- 
schriften, aus den Veden. Der Veda, eine grofie Sammlung von 
rebgiosen Schriften, die zu verschiedenen Zeiten, lange vor dem 
Beginn imserer Ara, entstanden sind, gilt aUen Hindus als der un- 
fehlbare Schatz alles irdischen und uberirdischen Wissens. Auf 
dieser Autoritat oder auf der theoretisch auf ihr fuBenden Tradi- 
tion sollen letzten Endes alle die verschiedenen Anschammgen, Ge- 
setze imd Riten beruhen, welche innerhalb der einzelnen Graell- 
scbaftsschichten in Kraft sind und von denen einige wie die Ver- 
ehrung bestimmter Gutter, der Glaube an die Seelenwanderung, 
das Feiern bestimmter Feste, das Ausfuhren bestinunter Zeremo- 
nien, das Verbot, Kinder zu toten und ihr Flekch zu essen, die 
Sitte, die Toten zu verbrennen, das Empfangen einer religiosen 
Initiationsformel (Mantra) durch einen hinduistkchen Lehrer 
(Gum) u. a. so allgemein sind, daB in ihnen vielfach ein Charak- 
teristikum des Hinduismus erblickt wird. 

Ausschlaggebend fur die Zugehorigkeit zmn Hindu turn kt des- 
halb die Zugehorigkeit zu einer allgemein als Glied des Hinduismus 
anerkannten Kaste, die ErfCillung der in dieser iiblichen religiosen, 
rituellen, sitdichen und sozialen Pflichten, der GenuB der von ihr 
gewahrten Rechte, die Anerkennung des Vorranges der Brahmanen 
ak des privilegierten Priesterstandes und die Dberzeugung von der 
Infallibilitat des Veda ak der heiligen Offenbarung. 

Jeder, der diesen Punkten, sei es auch nur theoretisch und SuBer- 
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lich, entsprlcht, ist ein Hindu, mag er seinem Glauben nach ein 
Animist, Polytheist, Monotheist, Theopanist oder Atheist sein. Da 
die Mitgliedschaft einer Kaste in der Regel nur durch die Geburt 
erlangt werden kann, kann man als Hindu nur geboren werden. 
Da die Zugehorigkeit zum Hinduismus in der Einhaltung bestimm- 
ter Vorschriften und im stillschweigenden Nichtbestreiten der Auto- 
ritat des Veda und der Brahmanen besteht, ist ein Hindu nicht 
jemand, der glaubt, was die Hindus (oder die meisten von ihnen) 
glauben, sondern jemand, der tut, was die Hindus (oder die meisten 
von ihnen) tun. 

Diese Umgrenzung der Zugehorigkeit zum Hinduismus ist nun 
aber keine feste, sondern eine flieUende. Sie triff t wohl der Haupt- 
sache nach auf die meisten Hindus zu, laBt sich aber nicht auf alle 
an wen den. 

Im Census Report von 1911, Band X, S. 78 teilt J. T. Marten 
mit, dali er bei der Untersuchung von 82 Hindukasten der Zentral- 
provinzen, deren individuelle Starke 1 0/0 der Gesamtbevolkerung 
iibersteigt und die insgesamt 92 0/0 der Gesamtbevolkerung aus- 
machen, feststellte, dalJ eine ganze Reihe von diesen Punkten auf 
sie nicht xutreffen. In seiner Berechnung finden sich die folgen- 
den Angaben: 

Angehorige von Kasten, 

a) welche die Suprematie der Brahmanen leugnen, 

2840142 Personen 190/0 

b) welche keinerlei Brahmanen als Priester beschaftigen, 

4o2 56 i Personen 

c) welche das Mantra nicht von Brahmanen oder anderen all- 
gemein anerkannten Hindu-Gurus empfangen, 

6809716 Personen 43 0/0 

d) welche die groBen Hindugotter nicht verehren, 

8800692 Personen 22 0/0 

e) welche die Autoritat des Veda nicht anerkennen, 

8014528 Personen 200/0 

f) welchen das Betreten von Hindutempeln nicht gestattet ist, 

8769888 Personen 2 5 0/0 

g) welche durch ihre Beriihrung bei Mitgliedern der oberen Kasten 
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(inkl. der besseren Shudras) rituelle Unreinheit verursachen, 

3060282 Personen 200/0 

h) welche Rindfleisch essen, 4838570 Personen 33 0/0 

i) welche ihre Toten begraben, 1649959 Personen 

Mogen die von Marten mitgeteilten Zahlen korrekt sein oder 
nicht — in ihrer Gesamtheit beweisen sie allerdings, wie hoffnungs- 
los es ist, eine in alien Teilen befriedigende Definition des Hin- 
duismus zu finden. Einige Forscher haben deshalb den Yorschlag 
gemacht, man solle iiberhaupt auf jede Abgrenzung des Begriffes 
Hinduismus verzichten, und jeden Inder, der nicht klar ersichtlich 
einer allgemein als auBerhalb der Hinduismus stehend geltenden 
Religionsgemeinschaft angehort, als Hindu bezeichnen. So schrieb 
Sir Denzil Ibbetson: „Every native who was unable to define his 
creed, or described it by any other name than that of some re- 
cognised religion or of a sect of some such religion, was held to be 
and classed as a Hindu.” i) 

Diese Abgrenzung des Begriffes Hinduismus ist ganz und gar 
von praktischen Rucksichten diktiert. Sie kam auf dieselbe Weise 
zustande, wie das Wort Hindu selbst. Als namlich die Mohamme- 
daner in Nord-Indien eindrangen, bezeichneten sie die dortigen Be- 
wohner, die sich ja sehr wesentlich von ihnen unterschieden, ins- 
gesamt als „Hindus“ und dehnten diesen Namen spaterhin auch 
auf alle anderen Inder aus. Das Wort Hindu ist anscheinend kor- 
rumpiert aus dem Wort Sindhu, dem indischen Namen des Flusses 
Indus, von welchem schon die Griechen die Bezeichnung „Inder“ 
abgeleitet batten. Mit der Zeit burgerte sich dieses Wort auch bei 
den Indern selbst ein, so dalJ sogar moderne Pandits versucht 
haben, es durch kiinstliche Interpretationen als sanskritisch zu er- 
weisen und ihm eine religiose Bedeutung zu geben. Diese Ablei- 
tungen (z. B. aus „Ayendu“, einem Namen der Gottin Durga, oder 
aus „Hin“ und „du“ Schmerz vertreibend) sind aber naturlich will- 
kurliche Kunsteleien. 

Die Hindus haben keine eigene Bezeichnung fiir sich selbst be- 
sessen, weil sie einer solchen nicht bedurften. Sie kamen zu einem 
eigentlichen BewuBtsein ihrer Eigenart erst zu der Zeit, als die 

Census 1881, Panjab, S. 101. 
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Mohammedaner und spater die portugiesischen Christen ihnen mit 
Feuer und Schwert demonstrierten, dafi sie eine besondere Men- 
schengruppe fur sich bildeten. Bis dabin batten die Inder, wie sie 
es in der Theorie auch heute noch tun, sich selbst als die eigent- 
licbe Vertretung der Menscbheit betrachtet, und alle anderen Vdl- 
ker, mit denen sie in Beruhrung kamen, als Yavanas (Griechen), 
Hunas (Hunnen), MIeccbas (Barbaren) angeseben, die nur hinsicbt- 
lich ihrer Reinbeit und ihrer Gebrauche, nicht aber essentiell von 
Omen verschieden waren. 

Da ihre religiosen Anscbauungen nicht auf eine bestbnmte bisto- 
riscbe Personlicbkeit zuruckgefiibrt werden konnen, konnten die 
Hindus diese auch nicht so fest durch ein Glaubensbekenntnis um- 
grenzen wie die Christen und Mobanunedaner. Die orthodoxen 
Hindus bezeicbnen ihre Religion vielmehr als den „Sanatana 
Dbarma“, als das ewige Gesetz, das durch den Veda und die sich 
an ihn anscblieBende heilige Oberlieferung ubermittelt worden ist 
(Shruti-smriti-purteadi-pratipaditab Sanatanadharmah), ein Gesetz, 
das immer bestand und fur alle Menscben gilt, mag es auch von 
den Shijdras, von den Angeborigen noch tiefer stehender Kasten 
und von Barbaren nicht in seiner vollen Ausdehnung erfafit wer- 
den. Dieser Dharma aber bezieht sich auf alle die verschiedenen 
Kasten und Lebensstadien in gleicher Weise (daher Varnashrama- 
dbarma); seine Cbarakteristika gibt der folgende Sanskritvers: 

„pr^anya-buddhir vedeshu, sadhan^^ anekata, 

upasy^am aniyama etad dbarmasya lakshanam.“ 

„Das Kennzeichen des Dharma ist: die Dberzeugung, daB der Veda 
Autoritat ist, die Vielheit der Heilsmittel und die unbeschrankte 
Mannigfaltigkeit der Objekte der Verehrung.“i) 

Diese Definition ist so elastiscb, daB es letzten Endes ganz in 
das subjektive Belieben des BeurteOers gestellt wird, ob er jeman- 
den als Hindu rechnen will oder nicht, denn die Anerkennung des 
Veda als Autoritat hat in Wahrheit nur eine rein formale Bedeutung, 
weO die ganz uberwiegende Mehrzahl aller Hindus den in schwie- 
rigem Sanskrit verfaBten Veda nicht kennt, da er ihnen vollig un- 
verstandlich ist. Den wesentlichen Unterschied zwischen der indi- 

») Census 1911, XVI, Baroda, S. 63. 
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schea und der europaischen Auffassung von der Zugehdrigkeitzum 
Hinduismus zeigt deutlich der Inder Shridhar V. Ketkar, wenn er 
in seinem „Essay on Hinduism" S. 33 sckreibt: „Der Europaer 
versteht unter einem Hindu einen Menschen, dem gewisse An- 
schauungen und G^rauche eigen sind, die sich bei den Hindus 
finden oder von ihnen gebilligt werden. Hindus definieren einen 
Hindu als einen Mann, der nicht vom Hinduismus abgefallen ist, 
d. h. der nicht Mitglied einer Gemeinscbaft geworden, die nicht 
als eine hinduistische Gemeinschaft gilt . . . Die Unterscheidung 
zwischen einem Hindu und einem Nichthindu hat daher nur pro- 
\isorische Geltung. ^e kann jederzeit wechseln. Der Hinduismus 
kann moglicherweise in Zukunft auch Christen, Mohammedaner 
und Buddhisten einschliefien. Der Hinduismus ist eine immer 
wechselnde Gemeinschaft, welche die Moglichkeit hat, sich auszu- 
dehnen und Rassen und Volker ohne Rucksicht auf ihre religiosen 
Anschauungen in sich aufzunehmen. Was fur Religionsgemeinden 
er absorbieren wird, das hangt ganz und gar von denUmstanden ab.“ 

Dieser eigentumlichen Auffassung vom Wesen des Hinduismus 
entspricht die charakteristische Art und Weise, in welcher er mis- 
sioniert. Man kann nicht Hindu werden, wie man Christ oder Mu- 
selman wird, d. h. durch einfachen Dbertritt und durch Annahme 
bestimmter Glaubenslehren. Deshalb ist es unrichtig, wenn euro- 
paische Schriftsteller von sich sagen, sie seien zum Ehnduismus 
ubergetreten, oder wenn erzahlt wird, Mrs. Annie Besant sei Hindu 
geworden. Hindu wird man nicht dadurch, daB man bestinunte 
metaphysische Anschauungen der Hindus teilt, sondern nur da- 
durch, daB man als Mitglied einer als dem Hinduismus angehdrig 
betrachteten sozialen Gemeinschaft, also einer hinduistischen Kaste 
oder Sekte, anerkannt wird. Hindu ist man deshalb nur entweder 
von Geburt, oder dadurch, daB die fruhere (tatsachliche oder angeb- 
liche) Zugehorigkeit zum Hinduismus wieder hergestellt wird. 

Da der Hinduismus der Sanatanadharma, die „ewige Religion" 
ist, muB jeder Mensch, der nicht zu ihm gehort, entweder selbst 
von ihm abgefallen sein, oder seine Vorfahren mussen sich durch 
Nichterfullung seiner Reinheitsvorschriften von ihm losgesagt 
hahen, so daB er oder schon sie auf eine Stufe herabsanken, die 
unter- und deswegen auBerhalb des Hinduismus liegt. Wird 


durch Ausfiihning einer besonderen Reinigimgszeremonie (Shuddhi) 
ein Mensch wieder rein, so wird er dadurch ein Hindu — gleich- 
gultig, was fur besondere religiose Vorstellungen ihn bewegen. 
DaB Christen oder Mohammedaner auf diese Weise den Status des 
Hindutums wieder erreicben, konunt in erster Linie bei Personen 
vor, die selbst oder deren Vorfahren vom Hinduismus zum Christen- 
tum oder Islana bekehrt worden waren. DaB Nicht-Inder auf diese 
Weise in eine hinduistische Kaste oder Sekte Eingang finden, ist 
seltener, ist aber doch mehrfach der Fall gewesen, besonders bei 
Reformgemeinden wie dem Arya- oder Brahma-Samaj, wo Euro- 
paer oder Muselmanen Mitglieder wurden. Dagegen ist es seit jeber 
haufig, daB Personen Hindus wurden, die einer Religion angehor- 
ten, die sich nicht in so klaren Gegensatz zum Hindutum stellte. 
Die vielen fremden Einwanderer, die in Indien erobernd eindrangen, 
wie die Griechen, Skythen, Gurkhas usw. sind auf diese Weise hin- 
duisiert worden. In der Gegenwart erweitert der Hinduismus die 
Zahl seiner Anhanger vor allem durch Aufnahme von Personen 
aus denjenigen primitiven Volkern, die man ihren religiosen An- 
schauungen nach mit einem bequ^nen, aber nicht ganz zutreffen- 
den Ausdruck als Animisten bezeichnet. Namentlich in den letz- 
ten Jahren sind die Bestrebungen zur Bekehrung von Animisten 
methodisch betrieben worden von Organisationen wie der All-India 
Shuddhi Sabha, an welcher Mitglieder verschiedener Reformsek- 
ten, vornehmlich des Arya-Samaj, interessiert sind. Die Personen, 
welche zu Hindus gemacht werden sollen, haben vor der Shuddhi- 
Zeremonie zu fasten und zu baden und werden dann unter Rezita- 
tion heiliger Spriiche feierlich fur rein erklart. In den Jahren 
igoi — 1910 sollen in der Provinz Panjab allein 70000 Personen 
auf diese Weise in den Hinduismus aufgenommen worden sein, 
darunter auch 2000 Christen und 4 ooo Mohammedaner.^) 

Bedeutender als die organisierte Missionstatigkeit derartiger Ver- 
eine, die erst in neuerer Zeit und offenhar in Nachahmung christ- 
licher Propagandagesellschaften entstanden sind, ist von jeher der 
allmahliche, nicht einheitlich organisierte und mehr zufallige Zu- 
zug, den der Hinduismus durch Aufnahme von Aboriginern erhalt. 

1) Census 1911, XIV, Panjab, S. 150. 
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Durch die Beriihrung mit ihren hoher stehenden hinduistischen 
Nachbarn werden die wenig zivilisierten Volkerschaften nach und 
nach durch deren religiose Vorstellungen und Gebrauche beeinflufit. 
Sie nehmen wabr, dafi die Hindus sie als niedriger stehende Wesen 
betrachten, sie als unrein ansehen und sicb desbalb im Verkehr 
mit ihnen einer grofien Reserve auferlegen. Allmablich teilt sicb 
die Anschauung, welche die Hindus uber sie haben, den Aboriginern 
selbst mit; sie suchen daher ihnen Minlich zu werden. Diesem Be- 
streben kommen die hinduistischen Lehrer, seien es nun Brahmanen 
niedrigeren Ranges oder Gosains, Mitglieder von Monchsorden, ent- 
gegen, die auf der Suche nach einem passenden Lebensunterhalt 
in diesen Gebieten umherwandern. Diese fangen an, unter ihnen 
zu predigen und ihnen durch ihre Zauberspriiche in Not und Be- 
drangnis beizustehen. Dadurch erlangen sie EinfluB neben den 
einheimischen Seelsorgern und drangen diese vielfach in den Hin- 
tergrund. Die Verwendung von Hindupriestern hebt das soziale 
Ansehen der Aboriginer in den Augen der Hindus und veranlaBt 
daher mit der Zeit auch ihre weniger vorgeschrittenen Verwandten 
dazu, es ihnen nachzutun. Ohne daB ein formelles Vertauschen des 
Rituals oder eine regelrechte Bekehrung stattgefunden hatte, wer- 
den so alljahrlich mehr und mehr Aboriginer zu Hindus. 

Dieses Aufgehen in den Hinduismus wird sehr erleichtert da- 
durch, daB die Animisten den Hindus als Leute gelten, deren Vor- 
fahren einst Hindus waren, die aber von diesem Zustande herab- 
sanken, so daB es sich bei ihrer Aufnahme in den Hinduismus 
nicht um eine Neuerwerbung, sondern um eine Re-Annexion fruhe- 
ren Besitzes handelt. Die Art und Weise, in der diese Theorie in 
die Praxis umgesetzt wird, sei hier an dem Beispiel assamesischer 
Stanune verdeutlicht. Den Kbnigen der Kocs wurde von den 
Brahmanen dargelegt, sie stammten von Shiva ab, der als Haria 
Mandal menschhche Gestalt angenommen habe. Ebenso wie ihr 
Volk seien sie Mitglieder der Krieger-Kaste, die vor vielen Jahr- 
hunderten vor dem Zorn Parashuramas geflohen seien und jahr- 
hundertelang als der verachtete Stamm der Kocs in Assam ge- 
lebt, die aber jetzt durch eine Reinigungszeremonie ihre alte Stel- 
lung wieder erlangt batten. Sie tragen seitdem wieder die heilige 
Schnur und gelten als Kshatriyas. 
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Nicht alien Stammen freilich gelang es, gleich in eine so hohe 
Kaste zu kommen. Wahrend die Kacari-Konige von Hiramba als 
Nacbkommen des Helden Bhima gelten und ebenso wie ihr Volk 
zum Range von Ksbatriyas erhoben wurden, seitdem ihre beiden 
HSuptlinge Krishna und Govind Candra nacb der Erfullung der 
notigen Zeremonien im Jabre 1790 n. Chr. aus dem Bauche einer 
grofien kupfernen Kuh herausstiegen, haben die Kacaris des Brah- 
roaputra-Tales nicht an dieser hohen Stellung teil. „Wenn ein d^- 
artiger Kacari sich zuerst unter die geistige Leitung eines Gosain 
stellt, so heifit er ein Saraniya. Auf dieser Stufe ist der Hinduismus 
fur ihn nicht viel mehr als ein Name. ^ iBt auch weiterhin 
Schweine und Huhner und fahrt fort, starke geistige Getranke zu 
genieBen. Nach einiger Zeit andert er seine Lebensweise etwas und 
wird ein Modahi. Einige Generationen spater, wenn er seine Vor- 
liebe fur alles verbotene Essen und Trinken aufgegeben oder ver- 
heimlicht hat und auBerhch wenigstens ein zeremoniell reiner Hindu 
geworden ist, dann gilt er als Eamtali oder Bar Koc.“ 

Der Dbertritt eines Animisten zum Hindutum bedingt also keine 
bedeutende VerSuderung in seinen religiosen Anschauungen. Der 
Hinduismus ist ja gegeniiher den Glaubensvorstellungen seiner Be- 
kenner „all tolerant, all compliant, aU comprehensive, all ab- 
sorbing" (Monier-Williams). Die alien Gdtter werden ruhig weiter 
verehrt, werden aber von den Brahmanen zu den groBen Gottern 
des Hindu-Pantheons in Beziehung gebracht, indem sie fur Inkar- 
nationen oder Erscheinungsformen Vishnu’s, Shiva’s, Durga’s usw. 
erklart werden. 

Von sehr vielen Aborginern, die auf diese Weise Hindus gewor- 
den sein sollen, ist es sehr schwer zu sagen, ob man sie bei objek- 
tiver Betrachtung wirklich schon als solche ansehen kann, da sie 
sich in ihrem praktischen Verhalten kaum von ihren animistischen 
Stammesgenossen unterscheiden. Der Hinduismus ist fiir sie vor- 
laufig noch ein auBerlich aufgetragener Firnis und wird erst bei 
ihren Nachkommen vielleicht eine wirkliche Macht. J. Me. Swiney 
berichtet daruber: 

„Im Brahmaputra-Tale ist es schwer zu hestimmen, wann die 
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neuen Konvertiten wirkKch Hindus werden, da viele von ihnen noch 
an ibxen alien Gebrauchen hinsichtlicb des Essens und Trinkens 
festhalten. Ich erinnere mich, einige Miiis im Osten von Darrang 
getroffen zu haben, die mir erzahlten, sie fuhren fort, Geflugel zu 
essen und Alkohol zu trinken, obwobl ein Gosain ihr Seelsorgpr sei. 
Sie vermieden es aber sorgfaltig, in seiner Anwesenheit sich dieser 
Verfehlungen schuldig zu machen. AIs ich sie fragte, warum sie 
Bhakats (Anhanger) eines Hindu-GosMn geworden seien, wenn sie 
seinen Speisegeboten nicht Folge leistetcn, sagten sie, sie seien 
Fremde in einem fremden Lande, und wenn sie nicht ein Abkomraen 
mit den Gottem des Ortes oder mit ihrem Stellvertreter trafen, so 
konnte man nicht wissen, was fur ein Cbel sie befallen ^vurde. 
Deshalb batten sie sich unter die Obhut eines Gosain gestellt und 
zahlten ihm jahrlich ein Honorar, um so auf jeden Fall sicher zu 
gehen. Zweifellos werden diese Leute in wenigen Generationen als 
orthodoxe Hindus anerkannt werden, doch ist es unmogUch, die 
Grenzlinie festzulegen, die sie uberschreiten mu8sen.‘‘i) 

Ahnlich wie mit dem Hinduismus der haibwilden Stamme verhalt 
es sich npt dem der ihnen nahestehenden verachteten, als unrein 
geltenden Kaste der Gassenkehrer (Hari, Mehtar, Cilhrli). Diese 
Leute bezeichnen sich zwar, soweit sie nicht Mohammedaner oder 
Sikhs sind, als Hindus, doch ist ihr Hindutum von dem dw Ortho- 
doxen so vollstandig verschieden, dafi die Hindus hoherer Staode 
in ihnen zumeist die Bekenner einer Religion eihlicken, die aufier- 
halb der ihrigen liegt. Das Hauptelement der „Religion of the 
Sweepers" besteht in der Verehrung von Heiligen wie Lalbeg, 
Balmik usw., deren rohe Idole — vielfach ein rotes Fahnchen 
an einem Stock auf einem Erdhugel — in primitiver Weise 
duirch Darbringung von kleinen Gaben verehrt werden. Ihr 
Glaube ist so wenig im Hinduismus verankert, dafi manche von 
ihnen bestandig zwischen Hinduismus und Islam bin und her 
schwanken. 

Bei den bisher besprochenen Personen laBt sich daruber streiten, 
ob sie schon Hindus sind, weil sie noch auf einer Stufe stehen, die 
noch nicht an den Durchschnittstypus des Hindu heranreicht. Das 
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Gegenstuck zu diesen bildet eine Reihe von Reformsekten, welche 
auf dem Roden des Hindutums entstanden sind, in mancher Hin- 
sicht aber iiber ihn hinausgehen. Die Mahanubhavas, die Ling4yats, 
die Sikhs erkennen das Kastensystem der Hindus nicht an, die Arya 
Sapiajis bestreiten die Autoritat der Puranas und zahlreicher an- 
derer sonst allgemein anerkannter Werke. Die Anhanger des 
Br^ma-Samaj sehen im Veda nicht die alleinige gottliche Offen- 
barung und die Jainas leugnen uberhaupt die Unfehlbarkeit der 
Veden und setzen an Stelle der ganzen heiligen Dberlieferung der 
Brahmanen eine abweichende eigene. Kann man diese und zahl- 
reiche andere Sekten, die in einem oder in vielen Punkten von den 
Anschauungen der orthodoxen Hindus differieren, noch als Hindus 
bezeichnen oder muR man sie als besondere religiose Gemeinschaft 
ansehen? Das Verhalten der einzelnen Sekten selbst wird man kaum 
zur Richtschmir nehmen kdnnen, weil es zu verschiedenen Zeiten 
verschieden ist. Wahrend manche das eine Mai Wert darauf legen, 
als Hindus zu gelten, erklaren sie sich ein anderes Mai fiir Anhanger 
einer auRerhalb des Hindutums stehenden, selbstandigen Religion. 
Fur diese ivechselnde Stellungnahme sind meist politische und so- 
ziale Grvinde maRgebend. Die Hoffnung, von der englischen Re- 
gierung das Recht auf eine Sondervertretung in einer konstitutio- 
nellen Korperschaft zu erhalten, hat beispielsweise oft dazu ge- 
fuhrt, den Zusammenhang mit dem Hindutum zu leugnen. Aus 
historischen und philosophischen Griinden klassifizieren die Euro- 
paer vielfach die Jains, Sikhs, die Brahma- und die Arya-Samajis 
als Anhanger einer besonderen Religion. Mit Recht macht E. D. 
Maclagani) demgegenuber darauf aufmerksam, daR dieses Vor- 
gehen inkonsequent sei. „Es gibt keinen logischen Grund dafur, 
diese als Anhanger besonderer Religionen anzufuhren, wahrend man 
andererseits so zahlreiche andere kleine Hindu-Sekten, welche 
ebensowenig orthodoxe Lehren vertreten und ebenso abweichende 
Gebrauche haben als diese, im SchoRe des Hinduismus belaRt. Die 
einheimischen Bewohner einer Provinz traumen kaum davon, eine 
dieser Sekten als auRerhalb des Hindutums befindlich zu klassifi- 
zieren. Es ist zumeist nur ihre GroRe und ihre politische Geschichte, 
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die zur Anerkennung ihres Anspruchs, als etwas Besonderes zu gel- 
ten, gefuhrt hat.“ 

Strong genommen kann jede autochthone Religion Vorder-In- 
diens, die sich in irgendeiner Form in die geistige Entwicklung, wie 
sie imter der Agide des Brahmanentums stattfand, einreiht, als 
eine Form des Hinduismus betrachtet werden. Das gilt auch von 
den schon seit fiber 24 oo Jabren bestehenden Religionsgemeinden 
der Buddhisten, welche die ganze vedische Tradition und den Vor- 
rang der Brabmanen nicbt anerkennen und ein besonderes religioses 
System entwickelt baben. Mit Recbt stimmen Kern, Bbandarkar, 
Senart, Bartb imd La Vallee Poussin darin fiberein: „Le Boud- 
dbisme, en derniere analyse, est une des faces de rHindouisme“A) 

So gerecbtfertigt diese Betracbtungsweise aucb ist und so sebr 
sie aucb die Tatsacben bekraftigen, (icb erinnere an die Abbangig- 
keit des alten Buddbismus von der brabmaniscben Pbilosopbie und 
Tradition, an das binduistiscbe Geprage des Mabayana, an die Sekte 
der Sbravakas in Orissa u. a.) so wird man docb die wenigen Bud- 
dbisten, die es beutzutage in Vorder-Indien gibt, in praxi kaum 
zu den Hindus recbnen. Dadurcb, da6 der Buddbismus langst eine 
Weltrebgion geworden ist, deren Bekenner fast insgesamt aufier- 
halb seines Heimatlandes wobnen, empfieblt es sicb aus praktiscben 
Grunden, die indiscben Buddbisten nicbt in das Sektentum des 
Hinduismus einzubezieben, sondem im Zusammenbang mit dem 
Buddbismus fiberbaupt zu bebandeln. 

Abnlicb verbalt es sicb mit den Jainas, welcbe bis zum beutigen 
Tag in Indien eine etwa l^/^ Milbonen starke Gemeinde bilden. 
So sebr diese freilicb aucb ibrer Tradition und ibren Lebren nacb 
vom Hindutum abweicben, so ist docb ibr tatsacblicbes Verbal ten 
zu den Hindus ein derartiges, dalJ sie nicbt gleicb den Mobamme- 
danern, den Parsis oder den Christen als etwas toto genere auBer- 
balb des Hindutum Stebendes angeseben werden konnen. Pandit 
Bal Candra Sbastri vom Sanskrit College in Jaipur scbrieb in einem 
Gutacbten: „Das Wort Jalna bedeutet einen Anbanger des Jina oder 
Tirtbankara. Die Zugehorigkeit zum Jainismus ist nicbt an eine 
bestimmte Kastenzugeborigkeit gebunden. Jeder Mann aus jeder 

*) Barth, Eevne des Religions XIX, 277; Oeuvres II, 56. La Vall6e 
Poussin „Bouddhisme. Etudes et materianx*, p. 7. 




a* 


19 



Kaste kann Jaina werden. Dies zeigt, da6 Kaste und Religioa zwei 
verscHedene Dinge sind. Er gibt verschiedene Kasten unter den 
Jainas, z* B. die OsvUs, die Porvals, ShrimMs, Saraogis, Agar- 
vMs usw. Obwohl diese ihrer Religion nach Jainas sind, so werden 
doch ihre Hochzeiten und andere soziale Riten nach den Zeremo- 
nien der Hindus ausgefuhrt. Der Religion, den Gottern und den 
Brauchen der Hindus stehen sie nicht antagonistisch gegeniiber. 
Viele glauben an Ganesh, den Gott der Weisheit, und andere Gotter 
und be ten diese an. Sie halten die Brahmanen fiir hoherstehend 
und erweisen ibnen deshalb Verehrung. Sie betrachten das Ganges- 
wasser als heilig. Oft ist bemerkt worden, dafi in einer Familie 
die Manner Jainas sind und die Frauen der Religion der Veden an- 
gehoren. Von zwei Brudern kann der eine ein Jaina und der andere 
ein Vaishnava sein. In der Familie des Seth Maniram baute der 
eine Bruder einen Vaishnava-Tempel in Brind^an und der andere 
einen Jaina-Tempel in Muttra (Mathura). Diese Einzelheiten be- 
weiseUi daU Leute zwar verschiedenen religiosen Anschauungen an- 
geh 5 ren konnen, darum aber noch nicht verschiedenen Kasten an- 
gehoren. Folglich mussen die Jainas den Hindus zugerechnet 
werden. ”1) 

Diese Bemerkungen eines gelehrten Hindu finden durch die Be- 
obachtungen anderer eine Bestatigung. Wie Census 1891, XVI, 
p. 1 83 aus den N-W-Provinzen berichtet wird, geben dort manche 
Jainas an, daB sie Vasudeva, Devi, Shiva, Nagasena, Ganpat Nath 
und Gorakh Nath anbeten, auch werden von ibnen Gaur Brahmanen 
in den Tempeln gebraucht, obwohl diese selbst keine Jainas sind. 
Ober die Verbal tnisse im PanjM> berichtet der Census 1891, XIX, 
p. 181 ; „Der Jainismus ist in dieser Provinz in gleichem MaBe ein 
Zweig des Hinduismus, wie es der Sikhismus ist. Und die Mehr- 
zahl der Jains im Panjab whrde sich als zu den Hindu gehSrig auf- 
fuhren, wofern sie nicht dazu aufgefordert werden, anders zu han- 
deln.“ Aus dem Gesagten ergibt sich, daB der Jainismus vom so- 
zialen Gesichtspunkt aus als eine Religionsgemeinde innerhalb des 
Hinduismus zu gelten hat — wenn auch die Abweichungen in der 
Lehre und in vielen andem Dingen beweisen, daB er, vom Stand- 

Census 1911, XXII, Bajpntana, S. 103. 
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punkte seiner Dogmatik aus betrachtet, unzweifelhaft als eine selb- 
standige Religion angesehen werden kann. 

Was fur die Buddhisten und Jainas zutrifft, das gilt auch von 
anderen Religionsgemeinden, die wie die Sikhs, der Arya-, Rrahma- 
nnd Deva-Samaj hinsichtlich ihrer theologischen Anschauungen 
und in manch anderer Hinsicht aufierhalb des Hindutums stehen 
und deshalb in vielen Statistiken als besondere Religionen aufge- 
fuhrt werden. 

Eine ganz befriedigende Antwort auf die Frage; Was ist Hin- 
duismus? ist daher unmdglich. Je nachdem man das soziale oder 
das religiose Moment in den Vordergrund stellt, kommt man zu 
einer weit- oder einer enggefaUten Definition des Regriffes und 
kann unter ihm je nach Wunsch die eine oder die andere Sekte 
subsumieren -oder von ihm ausschliefien. Letzten Endes werden 
daher rein praktische Gesichtspunkte ausschlaggebend sein mussen 
und man wird danach am besten daran tun, als Hindus alle die- 
jenigen Bewobner der Vorderindischen Halbinsel zu bezeichnen, 
welche nicht einer fremden, aus dem Auslande eingefuhrten Re- 
ligionsgemeinschaft angehoren, zugleich aber auch ihrem religidsen 
Denken und vor allem ihrem Verhalten nach sich in nicht zu hohem 
Mafie von dem Durchschnitt der unzweifelhaft als Hindus Gelten- 
den entfemen. Die Bestimmung der Grenzen dieses Standard aber 
wird bis zu einem gewissen Grade der WUlkur und der praktischen 
ZweckmaRigkeit anheimgestellt werden mussen. i) 

Ebenso schwer wie die (wenn man so sagen darf) raumliche .\b- 
grenzung des heutigen Hinduismus gegenuber anderen Religions- 
gemeinden ist es, seine Stellung innerhalb der indischen Religions- 
geschichte zeitlich zu fixieren. Der modeme Hindu glaubt, der 
Hinduismus sei so alt als die Weit und die alten Inder seien also 
schon in vedischer Zeit Hindus gewesen. Der Religionshistoriker 

*) Wie sehr die Anschauungen der Hindus selbst fiber das, was den 
wesentlichen Inhalt des Hinduismus ausmacht, in manchen Dingen von- 
einander ahweichen, ersieht man aus dem Ergebnis einer Rundfrage, 
welche die Zeitung , Leader* in Allah&b&d vor einigen Jahren ver- 
anstaltete. Die Antworten, welche eine Anzahl hervorragender Hindus 
erteilten, sind gesammelt erschienen in dem Schriftchen ^Essentials of 
Hinduism* 2ed., Madras, 6. A. Natesan. 
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muB demgegenuber feststellen, dafi die religiosen Anschauungen 
der Inder sich im Laufe der Jahrhunderte sehr gewandelt haben. 
GewohnUch werden von ihm drei Perioden unterscbieden: 

1. der Vedismus, der Naturkult der arischen Inder, wie er in den 
alteren Werken des Veda gelehrt wird, 

2. der Brabmanismus, die Religionsform, die sich aus dem Ve- 
dismus allmahlich entwickelte und in welcher das Kastenwesen, die 
Opfertechnik und die mystische Spekulation zur Entfaltung kamen, 

3 . der Hinduismus, der auf den Brabmanismus fuBt, aber durch 
die Aufnahme vieler fremder Ideen, Gotter und Riten iiber ihn 
hinausgebt. 

Keine dieser drei Pbasen laBt sicb deutlich abgrenzen, da der 
Strom der kontinuierlichen Entwicklung nirgends gewaltsara unter- 
brochen worden, sondern das Spatere allmahlich aus dem Friiheren 
hervorgegangen ist. Jeder Versuch, das Ende der einen und den 
Beginn der nachsten Periode festzulegen, ist daher vvillkurlich und 
ungenau. Eine scharfe Trennung des Brabmanismus vom Vedis- 
mus und des Hinduismus vom Brabmanismus ist schon desbalb 
nicht durcbfubrbar, weil jedesmal die spatere Entwicklungsstufe 
die ihr vorhergehende restlos in sicb aufgenommen hat, so daB also 
der Brabmanismus einen durch verschiedene Elemente erweiterten 
Vedismus und der Hinduismus einen durch vieles neu hinzugekom- 
mene vergroBerten Brabmanismus darstellt.i) 

Sucben wir zum SchluB den Begriff Hinduismus, wie er in die- 
sem Buche angewandt wird, zu definieren, so laBt sich dies etwa 
mit folgenden Worten tun: Hinduismus ist das indische, autocb- 
thone religios-soziale System, das sicb aus dem Brabmanismus durch 
weitgehende Aufnahme ursprunglich unbrabmanischer Elemente ge- 
bildet hat und dem seit dem Siege der gegen den Buddhismus ge- 

Wenn in popularen Werken vielfach gesagt wird, die in Indisn 
herrschende Religion sei der Brabmanismus, so ist dies naeh dem Ge- 
sagten zwar nicht ganz unzutreflFend, erweckt aber falsche Vorstellungen 
und sollte besser vermieden werden. Die mitunter zutage tretende 
Ansehauung, der Brabmanismus sei die Religion derjenigen Bewohner 
Indians, die im Gegensatz zu Mohammedanern, Christen, Buddhisten usw. 
Brahma als den hochsten Gott verehren, berubt auf einer irrtiimlichen 
Auffassung. Unter Brabmanismus ist vielmehr diejenige Religion zu 
verstehen, die sich auf die Autoritat der Brahmanen griindet. 
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richteten priesterlichen Gegenreformation die iiberwiegende Mehr- 
heit der Bevolkerung des heutigen Indien anhangt. Er umfafit die 
Gesamtheit aller Riten, religiosen Brauche und Anschauungen, Tra- 
ditionen und Mythologien, die durch die heiligen Bucher und die 
Vorschriften der Brahmanen direkt oder indirekt ihre Sanktion er- 
halten. 


3. GBERBLICK GBER DIE 

GESCHICHTLICHE ENTWICKELUNG DES HINDUISMUS 

Der Hinduismus der Gegenwart mit seiner uniibersehbaren Fulle 
von religiosen und sozialen Anschauungen und Gebrauchen ist das 
Endprodukt eines langen historischen Prozesses. Er ist nicht das 
Ergebnis der geistigen Entwicklung eines Volkes, das nach und 
nach von den rohen Vorstellungen und Riten primitiver Menschen 
zu hoheren Stufen des religiosen Lebens emporstieg, sondern das 
Resultat einer gewaltigen Rassenmischung. Er entstand im Kampf 
imd im Ausgleich der verschiedenen Volker, die sich in Indien nie- 
derlieBen, vornehmlich der Draviden und Arier. 

Von der Religion der alten Draviden, welche den groBten Teil 
Indiens bewohnten, bevor sie durch die arischen Einwanderer immer 
weiter nach Siiden gedrangt und dann aucb dort ihrer Kultur ge- 
wonnen wurden, haben >vir infolge des Mangels an literarischen 
Denkmalern keine genauere Kenntnis. Ihr hauptsachlichster We- 
senszug scheint im Naturdienst und im Ahnenkult bestanden zu 
haben, sowie vor allem in der Verehrung grausamer Damonen. 
Diesen feierten sie orgiastische Feste, bei welchen ihre Priester im 
Zustande der Verzuckung prophetische Aussprucbe taten. Eine 
Reihe von Tatsachen lassen darauf schlieBen, daB die Draviden 
schon in friiherer Zeit eine verhaltnismaBig hohe Kulturstufe er- 
reicht batten, die aucb in ihren religiosen Ideen zum Ausdruck ge- 
kommen sein mag. 

Wahrend wir fiber die alte Religion der Draviden nicht unter- 
richtet sind, besitzen wir ffir die Religion der alten Arier eine 
literarische Quelle von unersetzlichem Wert: den Veda, eine ge- 
waltige Sammlung von Liedern und Spruchen, deren Inhalt zum 



Teil bis weit uber das zweite Jahrtausend v. Chr. zuruckgeht. Die 
eurt^aiscbe Forschung hat durch philologische Untersuchung die- 
ser riesigen Traditionsmasse, die sich im Laufe von Jahrhunderten 
angesammelt hat und dann von Priesterschulen nach sakralen Ge- 
sichtspunkten geordnet worden ist, dargetan, dafi in der Fulle des 
im Veda Dberlieferten mehrere Schichten zu unterscheiden sind, 
welche den Niederschlag verschiedener Kulturepochen hilden. 

Wahrend der altesten Periode der vedischen Zeit, welche die al- 
testen Hymnen des Rig-Veda widerspiegeln, lehten die Arier im 
Nordwesten, im Panjab. Hier wohnten sie, zu Stammen vereinigt, 
in Dorfern, hauptsachlich als Viehzuchter ihren Unterhalt gewin- 
nendj aber doch schon in Ackerbau, Handel und Gewerbe Hervor- 
ragendes leistend, ein lebensfrohes, kampflustiges Volk, dem auch 
die Bliiten einer raffinierten Kultur nicht unbekannt waren. Hire 
Religion, die auf dieser Stufe als ,,Vedismus“ bezeichnet wird, 
ist ein naiver Polytheismus. Sie glaubten an eine Vielheit von Got- 
tern, die, nicht wie ein hierarchisch geordneter Staat, sondern eher 
wie eine groBe Familie die Weltgeschichte lenkten. Eine Reihe von 
ihnen sind Naturgotter: so Surya, der Sonnengott, Soma, der Mond- 
gott, ykya, der Windgott, Parjanya, der Regengott, Agni, der 
Feuergott, Ushas, die Gottin der MorgenrSte. Bei manchen von 
diesen ist der Zusammenhang mit den von ihnen beherrschten Na- 
turobjekten noch sehr deutlich. Sie sind ursprunglich die -beseelt 
gedachten Naturphanomene selbst und werden erst nach und nach 
zu uberirdischen Wesen, die von den ihnen zugrunde liegenden Na- 
tursubstraten loslosbar gedacht werden; sie werden durch Hinzu- 
fugur^ menschlicher Zuge mehr und mehr anthropomorphisiert, 
bis sie schlieSlich durch das Hineinlegen von sittlichen Ideen zu 
etwas von den Naturobjekten Verschiedenem geworden sind. Bei an- 
deren Gotlergestalten des Veda, die in indo-germanischer Vorzeit 
wohl auch Naturgotter waren, ist dieser ihr urspriinglicher Wesens- 
zug schon mehr verblaBt. Die Ashvis, die Dioskuren, in welchen 
man Sonne und Mond, Morgen- und Abendstern oder das Zwielicht 
hat erkennen wollen, sind im Veda Heifer und Arzte. Der National- 
gott der vedischen Inder, Indra, der mit seinem Donnerkeil den 
Drachen Vritra erschlug und im Kampfe gegen Feinde angerufen 
wird, ist nicht mehr der reine Gewittergott, der er in der Vorzeit 


gewesen sein mufi. Einen mehr abstrakten Charakter zeigen Gotter 
wie Savita „der Antreiber“, der spater mit der Sonne identifiziert 
wurde und andere. Die hochsten Huter der sittlichen Ordnung, des 
Rita, der Wahrheit, sind drei Gotter, die ans der indo-germanischen 
Vorzeit stammen: Varuna, der fiber den Eid wacht und fiber die 
Wasser, bei denen er gescbworen wird, Mitra (persisch „Mithra“), 
der Patron von Freundschaft und Vertragen und Aryama, der Gott 
der Heirat. Zu diesen Lieblingsfiguren der priesterlichen Dichtung 
treten dann noch eine groBe Ffille von Halbgottern, himmlischen 
Heerscharen, Damonen imd Kobolden, die im Glauben des Volk^ 
und in seinen Zauberhandiungen eine groBe Rolle gespielt haben. 

Der den Gottern geweibte Kultus, durch dessen Ausfibung man 
von ihnen Segen erflehen und Unbeil abwehren wollte, ging nicht 
in Tempeln, sondern vor grasumstreuten Opferfeuern vor sich. Er 
bestand in der Lobpreisung der Gotter und in der Darbringung 
von mehr oder vveniger feierlichen Opfern, namentlicb solchen von 
allerlei Kuchen und Tieren. Die vornehmste Opfergabe aber war 
der berauschende, gepreBte Saft der Soma-Pflanze (Sarcostema 
viminalis oder Asclepias acida), der von den Priestern getrunken 
wurde. Das bei den Opfern g^rauchlicbe Ritual wurde mit der 
Zeit immer komplizierter. Es entwickelte sich eine besondere Opfer- 
wissenschaft, deren Kenntnis ein grundliches Studium erforderte. 
Dadurch, daB diese Opfertechnik in bestimmten Kreisen monopo- 
lisiert und vom Vater auf den Sohn vererbt wurde, bildete sich 
ein besonderer Priesterstand, de^n Macht und EinfluB sich stei- 
gerte, je groBere Bedeutung man dem Opfer beimaB. Mehr und 
mehr brach sich die Anschauung Bahn, daB auf die Gotter durch 
das Opfer ein magischer Zwang ausgefibt werden konne, daB die 
Priester die Gotter durch das Opfer fangen, wie die Vogelsteller 
die Vogel (Rig-Veda 3, 45, i), daB die Verehrung — und damit 
der Verehrer — fiber die Gotter herrscht (Rig-Veda 6, 5i, 8). Da- 
mit war der Weg bereitet ffir die Vormacht, des Priestertums, die 
in der Folgezeit ein charakteristisches Kennzeichen der indischen 
Kultur darstellt. 

Die Anthropomorphisienmg der Gotter und die weitgdbende Aus- 
bildung des Rituals ist voUzogen zu der Zeit, wo die Arier nach 
vielen Wanderungen und Kampfen in die Ebene des Ganges vor- 


•> 


a5 


gedrungen waren. Die Kultur dieser Zeit findet ihren Ausdruck 
in den spatesten Hymnen des Rig-Veda, in den an die Veden sich 
anschlieBenden theologischen Werken fiber die Opferwissenschaft, 
den sogenannten Brahmanas und in den theosophischen Abhand- 
lungen der Upanishaden. Die gesamte Bevolkerung gliedert sich 
jetzt in vier Stande: in die drei „zweimal geborenen Kasten“ d. h. 
ursprfinglich wohl die Nachkommen der arischen Einwanderer: die 
Brahmanen oder Pries ter, die Kshatriyas oder Krieger, die Vaishyas 
oder Ackerbauer undGewerbetreibende und in dievierte unreineKaste 
der Shudras, das niedere Volk, die versklavten Urbewohner. Die 
oberste dieser Kasten ist der Priesteradel der Brahmanen. Er allein 
vermittelt zwischen Gottern und Menschen, er leitet Kultus und 
Erziehungswesen, er beherrscht das ganze geistige Leben so voll- 
kommen, daB man diese Periode der indischen Religionsgeschichte 
nach ihm geradezu als Brahmanismus bezeichnet. 

Auch der Ideengehalt der indischen Religion wird ein anderer. 
Die Gotter erfahren durchgehends eine ethische Vertiefung und 
neue, abstrakte Gottergestalten wie die des Weltschopfers Praja- 
pati und des Gebetsherrn Brihaspati, der Verkorperung des Prie- 
stertums, treten in den Vordergrund. Zugleich vermogen die vielen 
antbropomorphen Gotter dem vorgeschrittenen Denken nicbt mehr 
zu genugen. Zweifel und Spott erhebt sich; man sucht nach dem 
unbekannten Gott, der selber unverganglich, die Welt mit alien ihren 
Gottern geschaffen hat und regiert. Man findet den Urgrund des 
Seins im Brahma. Das Brahma ist ursprfinglich wohl der heilige 
Zauberspruch, mif welchem die Gotter und die Naturkrafte be- 
zwungen wurden, die Zauberkraft, die wie das Mana der Natur- 
volker als fibernatfirliche Potenz alle fibermenschlichen Erschei- 
nungen zustande bringt. Der Begriff des Brahma wird in der phi- 
losophischen Spekulatlon immer mebr gesteigert. Es wird zur All- 
seele, zum Absolutum. Dieses Brahma finden die Upanishaden in 
der Seele jedes Wesens wieder, sie erkennen alles was ist als von 
jenem durchwaltet, als einen Teil von ihm, als ihm wesensahnlich 
oder wesensgleich. 

Von ausschlaggebender Bedeutung wurde fur diese Spekulation 
auch noch eine andere Anschauung. Frfiher war der Blick der In- 
der auf das Diesseits gerichtet gewesen; man stellte sich vor, daB 
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die Seelen der Abgeschiedenen im Himmel bei Konig Yama weilten 
und dort die Manenopfer der Hinterbliebenen genossen. Jetzt aber 
wurde der Glaube an eine Seelenwanderung herrschend, die Vor- 
stellung, daB jedes Wesen nach seinem Tode entsprechend seinen 
guten oder bosen Taten (Karina) immer aufs neue wiedergeboren 
werden miisse, als Pflanze, als Tier, als Mensch oder als himm- 
lisches Wesen, um so den Lohn seiner Taten in friiheren Existen- 
zen zu ernten. Der Glaube an eine anfangslose Kette von Reinkar- 
nationen, zugleich mit der Erkenntnis der Verganglichkeit alles 
Irdiscben rief den Wunsch wach, frei zu werden von dem ewigen 
Wechsel von Geburt und Sterben. Um die Erlosung zu erlangen, 
entsagte man den Geniissen der Welt, zog sich als Asket in den 
Wald zuruck und suchte durcb Kasteiung und Meditation sich von 
den Fesseln der Welt zu befreien, um dadurch die Erkenntnis des 
uber allem Wandel erhabenen Ewigen zu erlangen und nach dem 
Tode mit diesem dauernd vereinigt zu werden. 

So finden wir um das 6. Jahrhundert v. Chr. im religiosen 
Denken der Inder zwei Stromungen: auf der einen Seite ein aufs 
hochste gesteigerter Ritualismus und eine von einem anmaBenden 
Priestertum systematisierte Gotterlehre und auf der anderen Seite, 
im Gegensatz hierzu, eine verinnerlichte Religiositat und eine 
philosophische Weltbetrachtung. Eine Reihe von Mannern such- 
ten, sei es als Glieder einer Priesterschule, sei es als selbstandige 
Denker, die Frage nach dem Wesen von Welt und Oberwelt, nach 
dem Sinn des Lebens und nach dem Weg zum Hell zu losen. 
Neben dem Vedanta, der auf der Einheitslehre der Upanishaden 
fuBte, entstand damals das dualistische Sankhya und der Yoga, der 
durch besondere geistige Ubungen die Loslosung der Seele von den 
Randen der Welt erstrebte. Wahrend diese Systeme trotz ihrerAus- 
schaltung der ritualistischen Werklehre im Rahmen des orthodoxen 
Brahmanismus verblieben, weil sie die Unfehlbarkeit des Veda und 
die Vorrechte der Brahmanenkaste nicht direkt in Zweifel zogen, 
leugneten zwei andere Heilslehren, welche damals hervortraten, 
jene beiden Haupterfordernisse der Rechtglaubigkeit. Diese bei- 
den Rellgionssysteme, die dem SchoBe des Brahmanismus ent- 
sprangen, sich dann aher von ihm trennten und zu selbstandigen 
Religionen wurden, sind der Jainismus und der Buddhismus. Beide 
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laufea fortan als selbstandige Gebilde neben dem ungebemmt wei- 
terfliefienden Strom der Entwickelung der alien brahmanischen 
Religion her; wenn sie diesen aber auch zeitweilig stark beeinfluB- 
ten, vermocbten sie doch nicht, ibn in ibr eigenes Bette zu lenken. 

Als Stifter des Jainismus gilt Vardhamana, von seinen An- 
hangem auch Mabavira (der groBe Held) oder Jina (der Sieger) 
genannt, der im 6. Jh. v. Chr. l^te. Einem nordindischen Adelsge- 
schlecht entstammend, wurde er im fruhen Mannesalter Asket, 
schloB sich dem, wie es scheint, scbon lange vor ihm bestebenden 
Orden der Nirgranthas (Fessellosen) an und reformierte diesen init 
so viel Erfolg, daB die Mitglieder ibn als den letzten groBen Tir- 
thankara (Babnbrecher) betrachteten und sich nach ihm, dem Jina, 
„Jainas“, d. h. Anbanger des Jina nannten. Der Grundgedanke 
seiner Metaphysik ist folgender: die vdelen, an sich reinen, geistigen 
Individualseelen werden durch Unwissenheit und Leidenschaft mit 
materiellen Atomen angefullt. Diese der Seele anhaftenden fein- 
stofflichen Korpuskeln miissen durch geistige Zucht aus ibr ent- 
fernt werden, wenn erneute Wiedergebiurten verhindert Averdcn 
sdilen. Gelingt es, die Seele von den materiellen Teilchen, welche 
sie in Fesseln schlagen, zu befreien, so erreicht sie dadurch einen 
reinen, seligen Zustand. Auf dem Gipfel der Welt verharrt sie dann 
auf ewig erlost. Die ethischen Vorschriften der Jainas sind von 
groBer Reinheit. Als hochste sittliche Vorschrift gilt die Nicht- 
verletzung von Lebewesen, ein Gebot, das auch auf alle Tiere bis 
herab auf die Insekten ausgedehnt wird. Die Anbanger des Jainis- 
mus zerfallen in Asketen, d. h. Monche und Nonnen, welche ehelos 
in Klostern leben imd sich selbstqualerischer Kasteiung hingeben, 
sowie in Laien. Die Jainas haben ihre besonderen heiligen Schrif- 
ten, die Angas, an welche sich eine ausgedehnte religiose, philoso- 
phische und Legendenliteratur anschlieBt. Obwohl ihre Lehre einen 
personlichen Gott nicht anerkennt und auch die Seelen der Erlosten 
in den WeltprozeB nicht eingreifen konnen, verehren die Jainas 
dieselben Gotter wie die Hindus als hohere, wiewohl in ihrer Macht 
begrenzte Wesenheiten. Vor allem aber feiern sie Maha^dra und 
seine aS Vorlaufer in prachtigen Tempeln, in der Meinung, daB 
die sittliche Vollkommenheit der Glaubigen hierdurch gehoben 
wurde. Mit der Zeit entstanden mehrere Sekten, welche der mitt- 


lerweile aufgekommenen Bilderverehning und bestimmten Vor- 
scliriften und Lehren gegenuber eine verschiedene Stdlung ein- 
nehmen. Wahrend des Mittelalters gewann der Jainismus in man- 
chen Teilen Indians eine bedeutende Verbreitung, ging dann aber 
in seiner Anhangerzahl zuruck und bat heutzutage nur 1^/4 Millionen 
Bekenner, die hauptsachlich als Kaufleute im Westen Indians leben. 

GxoBere Bedeutung als die Religion Mabaviras erlangte der 
'„Dharma“ seines jungeren Zeitgenossen Siddhartba aus dem 
Adelsgeschlecht der Shakyas, der naob dem Abnherrn seiner Fa- 
milie, dem Seher Gotama auch Gautama genannt wird. Dieser ver- 
lieB als Jungling das ScbloB seiner Vater und ging als Asket bei 
verscbiedenen Lehrern in die Lebre, bis ihm unter einem Feigen- 
baum in der Nahe von Gaya die erlosende Erkenntnis aufging und 
or so zu einem Erwachten, einem Buddba wurde. Die von ihm er- 
fafite Wahrheit predigte er, als Bettelmoncb ganz Nordindien durch- 
wandernd, dem Volk in seiner eigenen Spracbe; er vvandte sicb 
nicht, wie die meisten Lehrer seiner Zeit, nur an eine kleine Schicbt 
von philosophiscb durchgebildeten Sanskritkundigen. Er starb 
Sojahrig um 48o v. Chr. in KushinarA im heutigen Nep&l. 

Nach Buddha ist alles verganglich, wesenlos und leidvoU. Aucb 
das Icb ist keine konstante GrSBe, sondern etwas dauemd Wechseln- 
des, vergleichbar einer Flamme, die immer dieselbe zu sein scheint 
und in Wahrheit doch in jedem Augenblick einen neuen Wert dar- 
stellt. Der Lebensdurst, das Anbaften an den Sinnendingen, fuhrt 
diesem Feuer inuner neuen Brennstoff zu. Wenn eine irdische 
Erscbeinungsform zu Ende ist, entsteht eine neue, entsprechend 
den durch das Karma geschaffenen Voraussetzungen. Die gestor- 
bene Personlichkeit ist nicht identisch mit der neugeborenen, und 
doch ist jede ein Glied in der streng gesetzlicben Aufeinanderfolge 
des sicb jeden Augenblick neu erzeugenden Geschehens, so wie die 
Flamme, die in der ersten Nacbtwache brennt, etwas anderes ist 
als die, welcbe die zweite Nacbtwache erleuchtet und doch die zweite 
aus der ersten ohne Unterbrecbung herauswachst.^) Dieser ewige 

Die Lebre, daB es kein leh, kein Selbst, keine Seele gibt, nnter- 
scbeidet den Buddbismus von alien anderen Beligionen. Der Einzig- 
artigkeit dieser ihrer metaphysischen Position sind sicb die Baddbisten 
stets bewuBt gewesen; vergL z. B. den folgenden Vers eines Stotrakftra, 


Verbrennungsprozefi findet ein Ende nur durch die Erkenntnis der 
leidvollen VergangKchkeit und ursachlichen Bedingtheit aller Ele- 
mente der Wirklichkeit. Wenn der Mensch zu diesem Wissen er- 
wacht ist iind nicht mehr an der Welt hangt, dann verlischt die 
Flamme wie das Feuer einer Ollampe, deren 01 restlos zu Ende 
isl. Dann ist der Heilige erhaben fiber das, was verganglich, leid- 
voU und nicht sein Selbst ist, und erlangt den unverganglichen, leid- 
losen, fibernatfirlichen Zustand des Nirvana. 

Der von Buddha gelehrte Weg, der zu diesem Ziele ffihrt, hat 
zur Vorbedingimg das sittliche Verhalten; 

„Sich allem Bosen abwenden, 

Sich allem Guten einzig weihn. 

Das eigne Herze rein zu glfihn: 

Das ist der Buddhas Heilsordnung." 

(Dhammapada XIV, 5, fibers, v. K. E. Nenmann). 

Das Wissen, das zum Nirvana ffihrt, wird nicht erreicht durch 
Spekulieren fiber abstrakte Begriffe noch durch das Studium der 
Vedcn, die dem Buddhismus nicht als heilige Offenbarungsschriften 
gelten, sondern durch die Meditation. Dieses Ziel lafit der Buddha 
nie aus dem Auge; er erteilt deshalb seinen Jfingern absichtlich 
keine Antwort auf viele Fragen, weil ihm dies wertlos erschien ffir 
die, die den Pfad zur Erlosung betreten wollen. So wie ein Mann, 
der von einem Pfeil verwundet wurde, sofort Vorkehrungen trifft, 
um seine Wunden zu heilen, nicht aber danach forscht, wie der 


den Yashomitra im Kommentar zum Abhidbarmakosba des Vasubandhn 
(5. Jh. n. Cbr.) zitiert: 

,sahatpkare manasi na samam yati janmaprabandbo 
n&hamkfiraS calati brdayad atmadrstau ca satyam, 
anyah ^asta jagati ca yato nasti nairatmyavadt 
nanyas tasmad upa^amavidbes tanmatad asti inargah“. 

,Solange die Selbst-Sucbt im Geiste wurzelt kommt der Kreislanf der 
Existenzen nicht zur Rube; die Selbst-Sucbt schwindet nicht aus dem 
Herzen, solange die Ich-Vorstellung vorbanden ist, und weil auf der 
Welt kein anderer Lehrer ist, der die Nichtexistenz eines Ich verkfindet 
hat, deshalb gibt es keinen anderen Weg zur Erlosung als seine Lehre.* 
(Th. Stcherbatsky ,The Soul Theory of the Buddhists'. Bulletin de 
lAcadlmie des Sciences de Bussie 1919, S. 951.) 
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Feind aussah, der ihn traf, so soil auch der im Sansara^) leidende 
Mensch nicht danach fragen, ob die Welt ewig oder nicht ewig, 
endlich oder unendlicb sei, ob der Erloste nach dem Tode in irgend- 
einer Form fortlebe oder nicht. Unter Verzicht auf alle Spekula- 
tionen soil er seinen Sinn allein auf das richten, was den heiligen 
Wandel fordert, was zur Erleuchtung und zur Erlosung fuhrt. 
Buddha beruft sich fiir seine Lehre nicht auf eine ihm erteilte 
Offenbarung, sondern begriindet ihre Richtigkeit damit, dafi ihm 
die Erkenntnis der Wahrheit durch eigenesNachdenken aufgegangen 
sei. Er behauptet, jeder Mensch, der sich sittlich lautere und seine 
Erkenntnismoglichkeit durch Meditationsubungen hebe, konne 
gleich ihm die Einsicht in das wahre Wesen der Welt erreichen. 
Er selbst will nur den AnstoB zu dieser Erkenntnistatigkeit geben 
und den Weg weisen, welchen sie zu gehen haben. Wenn der Buddha 
auch den Brahmanen das Vorrecht auf den Alleinbesitz des Wissens 
bestritt und alle Menschen fiir gleichberechtigt hielt, den zur Er- 
losung fiihrenden Pfad zu betreten, so war er doch nichts weniger 
als ein sozialer Reformator oder ein rationalistischer Aufklarer. 
Am Kastensystem als einer Institution der Gesellschaft hat er eben- 
sowenig immittelbar geriittelt als an dem Glauben an das Vorhanden- 
sein uberirdischer, wiewohl endlicher Wesenheiten oder an die 
Macht von Zauber und Weissagungen. 

Der Orden der Monche und Nonnen des Erhabenen breitete sich 
scbnell iiber ganz Indien aus; um ihn bildeten sich groBe Gemein- 
den von Laienanhangern. Machtige Konige, vor allem der groBe 
Ashoka (272 — 281 v. Chr.) forderten seine Bestrebungen und glau- 
benseifrige Missionare verbreiteten den Buddhismus nach Ceylon 
und Hinterindien und spater auch nach Ostturkestan, nach China, 
Japan und Tibet. 

Wahrend sich so fiber Indien eine Lehre verbreitete, die den Veda 
nicht anerkannte und als heilige Schrift die Reden des Buddha ka- 
nonisierte, eine Lehre, die zwar das Kastenwesen nicht direkt auf- 
hob, aber doch den geistigen Vorrang der Brahmanen bestritt und 
jedem gleicherweise den Zugang zur Erkenntnis erschloB, vollzog 

Sansara (von sam-j-ysar ,umherwandem‘‘) bezeichnet das Wandera 
aus einem Leben in ein anderes, das sich immer wieder emeuemde 
weltliche Dasein mit seinen Leiden. 
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sich auch innerhalb der alien or&odoxen Religion eine gewaltige 
Umwalzung. Durch ihre zunehmende Herrschaft fiber immer wei- 
tere Teile Indiens, durch den Hinzutritt von Stammen mil anders 
gearteten Glaubensformen, durch die systematisehe Ausbildung des 
Ererbten und das Auf kommen neuer Ideen nahm sie eine veranderte 
G^talt an. Der Brahmanismus wird mehr und mehr zum Hin- 
duismus. Neue Goiter treten in den Vordergrund; Brahm4, der 
Weltschopfer, der milde Vishnu, der wilde Shiva und ihre Gattin- 
nen Sarasvatii, Lakshmi und die grausige Durg^i, ferner der ele- 
fantenkopfige Ganesha, der Kriegsgott Skanda und eine Reihe an- 
derer finden glaubige Verehrer. Immer mehr werden die Kulte von 
lokalen Gottheiten, von Heroen und Heiligen arischer und nicht- 
arischer Stamme in den Kreis des neuen Pantheons einbezogen, in 
die Oberlieferung eingeordnet und mil dem Bestehenden_verschmol- 
zen. Monotheistische und theopanistische Tendenzen wechseln mil 
roher Vielgotterei, und Sekten entstehen, die den einen oder anderen 
Gott, zumeist Vishnu oder Shiva, als den hochsten verehren. Auch 
das religiose Ideal erfahrt eine Veranderung. War in der altesten 
Zeit das Opfer, in den Upanishaden die Erkenntnis das Endziel des 
religiosen Denkens gewesen, so wird jetzt die hingebende Liebe zu 
einer bestimmten Gottheit der Gedanke, der die Gemuter der From- 
men beherrscht, ohne freilich die beiden anderen zu verdrangen. 
In den heUigen Schriften dieser Epoche, in den groBen Epen Ra- 
mayana und MahM)harata und spater in den Pur^as wuchert uppig 
eine neue Mythologie, wachst eine neue Welt- und Lebensan- 
schauung. Lehrbficher der Philosophie behandeln metaphysische 
Probleme; neben Vedlinta, Sankhya und Yoga erfahrt die Atomi- 
stik (Vaisheshika) imd die Logik (Nyaya) ihre systematisehe Aus- 
bildung. Medizin und Astronomie, Grammatik, Staalskunst und 
Lebensklugheit, ja sogar die Erotik finden gelehrte Bearbeiter. Die 
Komplizierung des sozialen Lebens fuhrte zu einer weiteren Aus- 
bildung des Kastenwesens, dem in den Rechtsbuchern eine wissen- 
schaftliche Grundlage gegeben wurde. So wie das Leben, zumal 
in den volkreichen Stadten, an Luxus und Glanz zunahm, so ^vird 
auch der Kultus immer reicher und prachtiger. Die neuen Gotter 
erheischen andem geartete Verehrung als die des Veda. Sie haben 
Idole in groBartigen Tempeln und ihr Dienst erfolgt nach einem 
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zwar vielfach an vedische Vori)ilder sich anlehnenden, teilweise aber 
vollig vesrschiedenen Ritual, das dann spater in den Agamas und 
Tantras seinen literarischen Ausdruck findet. 

Auch im Buddhismus vollzieht sich mit der Zeit eine wesentliche 
Entwickelung und Umgestaltung. Die schlichte Lehre des Buddha 
mit ihrem Verzicht auf die Losung vieler Batsel und ihrer weisen 
Beschrankung auf die sittliche Arbeit am eigenen Selbst genugte 
nicht den Bedurfnissen der immer groBer werdenden Schar seiner 
Bekenner. Das Aufkonunen neuer Gedanken und die Durch- 
trankung mit den religiosen Ideen der Volker, unter denen der 
Buddhismus FuB faBte, fuhrte dazu, daB der alte Bau von einem 
neuen reichen tJberbau umgeben wurde. Der Buddha hatte seine 
Junger gelehrt, in steter Selbstzucht fur sich selbst die Erlosung 
zu erlangen; wahrend viele sich nach wie vor treu an diese Lehre 
(fes Meisters hielten, war es anderen nicht mehr genug, fur sich 
allein das Heil zu erringen. Sie woUten selbst Kandidaten der 
Buddhaschaft (Bodhisattva), selbst zukunftige Buddhas werden, um 
mit allumfassender Liebe alien Wesen die Erlosung zu bringen. 
Man wollte nicht mehr sich selbst allein auf einem kleinen Wagel- 
chen aus dem brennenden Hause des Weltleids retten, sondern in 
einem groBen Fahrzeug alle anderen Wesen aus uneigennutziger 
Barmherzigkeit zum Nirvana fahren. Die Lehre des „Kleinen Fahr- 
zeugs“ (Hinayana) gait als gering, als Vorstufe der neuen Lehre 
des „GroBen Fahrzeugs“ (Mahayana). Der Buddha hatte in seinen 
Predigten keine Aufklarung gegeben uber die hochsten Dinge und 
fiber das Absolute. Jetzt konnte man sich nicht bescheiden, sich 
von diesen Problemen fernzuhalten. Eine Reihe von philosophi- 
schen Systemen suchen diese Fragen zu losen, die Lucken zu er- 
ganzen, die der Erhabene offen gelassen hatte. Wenn die Welt des 
Leids der Verganglichkeit angehort, das unbeschreibliche Nirvana 
allein ewig und imverganglich ist, dann ist das Nirvana das Abso- 
lute, die Erscheinungswelt nur ein tauschender Traum fur den Er- 
wachten, nur eine trugeiische Verhfillimg des allem zugrunde lie- 
genden, all-einen Nirvana. Wenn der Buddha im Zustand der 
seligen Ruhe das Nirvana ist, dann ist er als irdische Personlichkeit 
nur eine zeitliche Ausstrahlung desselben, nur eine irdische Ver- 
korperung der Wahrheit, die schon auf Erden die Loslosung vom 
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empirischen Ich erreicht hat. Dann ist er die ewige Weltordniing 
iiberhaupt, die allem zugrunde liegt und innerhalb der sich der 
ganze Weltprozefi abspielt. So wurde die Lehre des Buddhismus 
durch Ausbau und tlberbau im Mabayana zu einem Theopanismus, 
zu einer Mystik, die das Transzendente durch Spekulationen zu er- 
reichen sucht. 

Das Herzensbedurfnis des Menscben, bohere Machte fiber sich zu 
wisseDj von denen er Hilfe erbitten kann, lieB sich an derarligen 
metaphysischen Konzeptionen nicht genfigen. Die Bodhisattvas sind 
in den hoheren Wei ten wohnende, fibermenscbliche Wesen, die auf 
Grand ihrer Erkenntnis ffir die Buddbawfirde und ffir das Eingehen 
in das Nirvana reif geworden sind, aber aus Mitleid mit der leiden- 
den Menschheit vorlaufig darauf verzichten. Ihnen naht man sich 
mit Glauben und Hingebung, um sie in Not und Bedrangnis anzu- 
fleben. Auf diesem Wege fanden theistische und polytheistische 
Zfige in den Buddbaglauben Eingang. In immer wachsendem MaBe 
paBte er sich den Vorstellungen der Volksmassen an und nahm 
alles in sich auf, was ibren Inbalt ausmacbte. Er kanonisierte ibre 
Gotter, paktierte mit ihrem Kultus und ibrem Bitual und schloB 
Kompromisse mit ibren Zauberbraucben, ihrem Reliquiendienstund 
ibren aberglaubischen Praktiken. So sehr diese Assimilation der 
Verbreitung des Buddhismus auch zunachst nfitzte, auf die Dauer 
forderte sie seinen Zerfall. Er hatte sich so sehr mit dem Glauben 
und Kult der Stamme, imler denen er lebte, identifiziert, daB er 
dem Anshmm einer Gegenreformation, welche alles, was darin wert- 
voll war, aufnahm, aber zugleich auch ein auBerordentbch reges 
eigenes geistiges Leben hatte, auf die Dauer nicht zu widerstehen 
vermochte. 

Die Renaissance der brahmanischen Religion setzte im 8. Jahr- 
hundert ein mit der Wirksamkeit Kumarilas, der „zum Monde 
der Herbstvollmondnacht ffir den Ozean der Regeln des vedischen 
Rituals" wurde. Indem dieser die von der Mimansa gelehrte spe- 
kulative Theologie des Werkdienstes neu begrfindete, verhalf er 
der brahmanischen Ordnung der Kasten und Lebensstadien im 
Kampfe gegen die Buddhisten zmn Siege. Nach ihm sanktionierte 
dann Shankar a (9. Jh.) die bestehenden Kulte und Brauche als 
„niederes Wissen" und lehrte fiber diesem das „h6here Wissen"^ 
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der Erkenntnis von der illusorischen Beschaffenheit der Welt und 
der All-Einheit des transzendenten Brahma in seinem Kommentar 
zu den Brahma-Sutren. Ankniipfend an die Lehre der Upanisha- 
den und der Bhagavadgita, die er von seinem Standpunkte auslegte, 
und die Errungenschaften der buddhistischen Erkenntnistheorie fur 
sein System benutzend, verkiindete er die Lebre von der Maya und 
dem Absoluten, die auf das indische Geistesleben bis auf den heu- 
tigen Tag von ungebeuerem Einflufi gewesen ist. Sein philosophi- 
sches System und seine energische Verteidigung der Rechtglaubig- 
keit zog die indischen Denker so in seinen Bann, dafi dadurch nach 
und nach Indien der Lehre des Veda wiedergewonnen wurde. 

Langsam erloscb der Buddbismus in seinem Heimatlande. DaB 
der Prozefi seines allmahlichen Verschwindens sehr lange gedauert 
hat, ergibt sicb daraus, dafi noch um i5oo die Buddbisten in Benga- 
len eine gewisse Rolle spielten. Die Vertreibung des Buddbismus 
scheint in der Hauptsache ohne Blutvergiefien vor sicb gegangen 
zu sein, docb haben die Hindus zweifellos dabei auch aUerlei Yer- 
folgungen tmd Schikanen angewandtA) Heutzutage finden sicb 
sparbcbe Cberreste des Buddbismus auf dem vorderindiscben Fest- 
lande nur nocb im Himalaya-Gebiet, namentlich in Nepal, sowie 
neuerdings auch in Sudindien, wo eine von Ceylon ausgehende Pro- 
paganda der Lebre des Buddha vneder Eingang verschaffen will. 
Im heu,tigen Hindiiismus gibt es hingegen vieles, das aus dem Bud- 
dhismus libemommen wurde. Buddha selbst gilt als Inkarnation 


Vereinzelt finden wir hingegen auch Zengnisse dafiir, daB die Hindus 
die vedenfeindlichen Ketzer erschlugen; im , Shankar adigvij ay a* he- 
richtet Madhava (nm 1350 n. Chr.) fiber die Ausrottung des Buddhis- 
mns, der Konig Sudhanva habe seinen Lenten geboten: ,von der 
Briicke (des Kama, bei Ceylon) an bis zu den Schneegebirgen (dem 
Himalaya) bin, wer die Buddhisten mitsamt Greisen nnd Kindem nicht 
erschlagt, -soil erschlagen werden“, und dieser Befehl soil auch aus- 
gefuhrt worden sein (Deussen, ,Allgemeine Geschichte der Philosophie* 
I, 3, S. 188) nnd in dem buddhistischen Shunya-Purana des bengalischen 
Diehters Eamai Pandit wird erzhhlt , die Brahmanen batten die 
Buddhisten arg gepeinigt; zur Strafe dafiir batten sich die buddhistischen 
GOtter dann als mohammedauische Heilige inkarniert und die Hindus 
mit Peuer und Schwert verfolgt. (D.G. Sen ^History of Bengali Lan- 
guage and Literature* S. 36 f). — Vergl. auch H. W. Schomerus ,Das 
Ende des Buddbismus in Indien* N. 0. 7, S. 30. 
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des Vishnu, buddhistische Tempel wie der des Jagannath zu Orissa 
sind jetzt hinduistische Heiligtumer, und der in Bengalen von der 
unreinen Kaste der Dorns verehrte Gott Dharma, von dem es in 
seinem Mantra heiBt „seine Gestalt ist das Leere“ (Shunyamurti), 
ist eine Form des Buddha.^) 

Die Lehre Shankaras lieB zwar den Glauben und Kultus der 
vielen Gotter des indischen Pantheons bestehen, ja sie lehrte sogar 
das Dasein eines hochsten personlichen Gottes (Ishvara) im Bereiche 
der Erscheinungswelt der Maya, erkannte dem alien aber doch nur 
den Wert eines Hilfsmittels zur Erlangung der wahren Erkenntnis 
zu. Die theistischen Anschauungen, wie sie in den zahlreichen 
Sekten zu Hause waren, die Vishnu oder Shiva als den hochsten, 
einen und ewigen Gott betrachteten, \vurden durch die Vorrang- 
stellung, welche Shankaras Philosophic genoB, in den Hintergrund 
gedrangt. Auf die Dauer konnte dieser Zustand nicht diejenigen 
befriedigen, denen es ein Herzensbedurfnis war, den Glauben an 
einen personlichen Gott, der an den Sorgen und Miihen des Men- 
schen teilnimmt und aiis Gnade die Erlosung schenkt, als hochste 
und endgultige Wahrheit hinzustellen. Es traten daher Lehrer auf, 
welche das alte Evangelium der Bhakti, der Gottesliebe, mit neuer 
Inbrunst verkundeten und mit gelehrtem Rustzeug verteidigten. Die 
Wshnuitischen Sektenstifter Ramanuja, Madhva, Nimbarka und 
VaUabha bekampften Shankaras System aufs heftigste mit philo- 
sopbischen Grunden und legten die heUigen Schriften in theistisch- 
vishnuitischem, realistischen Sinne aus. Unter den Shivaiten stellten 
Theologen in Kashmir und im Tamulenlande Lehrsysteme auf, 
welche Shiva fur den hochsten Gott erklarten und den Glauben an 
ihn als einzigen Heilsweg predigten. Neben dem Vishnuismus 
und Shivaismus gewann in manchen Landesteilen, namentlich in 
Bengalen, der Shaktismus an Boden, die Verehrung einer Mutter- 
gottin als hochstem Weltprinzip, die zumeist Durga, die furcht- 
bare Gemahlin des Shiva, genannt wird. Ihr Kult, der in den Tan- 
tras genannten Schriften beschrieben wird, umfaBt blutige Opfer 
und laszive Riten, bei denen magische Brauche, tiefsinnige philo- 

Hara Prasad Shastri , Buddhism in Bengal since the Muhammedan 
Conquest* (Journal of the Asiatic Society of Bengal LXIV, 1896, 
S. 55 fF.). 
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sophische Konzeptionen und niedere Ausschweifungen zu einem 
merkwurdigen G^ilde verbunden erscheinen. 

GfCgen Mifistande im religiosen und sozialen Leben erboben von 
Zeit zu Zeit Reformer ibre warnende Stimme. Die Verknocherung 
der Religion durch die Vorherrschaft der Brahmanen, die Harte 
des Kastensystems und unsittlicbe Riten scbrien nach Abhilfe. Hei- 
lige wie Ramananda und Caitanya und gottbegnadete Dichter wie 
Tulasidas lenkten die Religiositat in neue Bahnen und eroffneten 
dadurcb, daB sie dem Volke in seiner Sprache predigten, auch den 
Ungelehrten den Weg zum Heil. Der Kampf gegen das orthodoxe 
Kastensystem, das manche Sekten dadurch illusorisch zu machen 
versucbten, daB sie es bei den Mitgliedern ihrer Gemeinscbaft oder 
ihres Ordens auBer Kraft setzten, hatte die Bildung von Religions- 
gemeinden ziu* Folge, die sich, wie die Lingayats, auBerbalb des so- 
zialen Systems des rechtglaubigen Hindu turns stellten. Auch sonst 
sind bis zum heutigen Tage unter den Hindus Sekten gegrundet 
worden, die in einem mehr oder weniger wesentlichen Punkte ihren 
besonderen Lebren imd Gebrauchen folgen und sich dadurch von 
der Mehrzahl ihrer Landsleute unterscheiden, ohne darum doch 
eine gemeinsame Basis von Anschauungen und Gebrauchen auf- 
zugeben. 

Nichtindische Religionen haben auf den Hinduismus in alter 
Zeit keinen groBen EinfluB ausgeubt. Weder Eroberer me die 
Griechen, Skythen, Hunnen, noch auch friedliche Einwanderer wie 
die Parsen und die Juden haben eine dauernde nennenswerte An- 
derung in den Glaubensvorstellungen der Hindus hervorgerufen. 
Bedeutsam wurde hingegen fiir die Entwickelung des indischen Gei- 
steslebens das Vordringen der Mohammedaner, das um das Jahr 
looo in groBem Umfange einsetzte und zur Grundung macbtiger 
muslimischer Reiche fuhrte. Ein betrachtbcher Teil der indischen 
Bevblkerung wurde zum Islam bekehrt, wiewohl nicht ganzlich dem 
Glauben seiner Vater entfremdet, da viele Anschauungen und Ge- 
braucbe auch nach dem oft erzwungenen Dbertritt zur Lehre des 
Propheten bewabrt bUeben. Auf die Religion der Hindus selbst 
hat der Islam in mannigfacher Weise eingewirkt: so verehren die 
Hindus die Graber mobammedanischer Heiliger wie die ihrer eige- 
rien. Wiederholt traten Versuche zutage, die Gegensatze zwischen 
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Islam und Hinduismus zu mildern und beide zu verschmelzen. Un- 
ter der Agide von Kabir und spater von Nanak, dem Stifter des 
Sikhismus, entstanden Religionsgemeinden, welcbe die Einheit von 
Allah und Rama lehrten. Derartige unifizierende Tendenzen fan- 
den vereinzelt auch bel islamischen Herrschern Unterstiitzung, so 
bei Kaiser Akbar und bei seinem Urenkel Dara-shekoh; sie sind 
auch in der Gegenwart des ofteren hervorgetreten in Zeiten natio- 
naler Regeisterung, doch haben sie bisher den groSen religiosen 
und kulturellen Gegensatz zwischen den Anhangern beider Reli- 
gionen nichl iiberbriicken konnen. 

Das Christentum, das der Legende nach schon vom Apostel 
Thomas in Indien gepredigt worden sein soil, hesaB jedenfalls in 
den letzten Jahrhunderten des ersten Jahrtausends in Sudindien 
Anh anger, die ihre Eigenart bis zum heutigen Tage bewahrt haben. 
Eine oft erorterte Frage ist es, oh die Lehren dieser christlichen 
Gemeinden auf die siidindischen vishnuitischen Theologen Rama- 
nuja, Madhva und ihre Nachfolger von EinfluB gewesen sind. Wenn 
die Lehren dieser Manner von der Heilsgewinnung durch glaubiges 
Sichverlassen auf Gott und manche andere Einzelheiten auch eine 
groBeAhnlichkeit mit den entsprechenden christlichen Anschauungen 
aufweisen, so ware es heute doch verfruht, eine Abhangigkeit des 
Hinduismus vom Christentum anzunehmen, da es sich hier sehr 
wohl um Parallel- und Konvergenz-Bildungen handeln kann, die 
aus ahnlichen Voraussetzungen entstanden, ahnliche Ergebnisse zei- 
tigten. Unzweifelhaft stark ist hingegen der chiisthche EinfluB, 
seitdem die europaischen Kolonialmachte in Indien Nieder- 
lassungen und Missionen begrundet haben, vornehmhch seit dem 
Beginn des vorigen Jahrhunderts. So gering an sich auch die Zahl 
der Hindus ist, die sich zum Christentum bekehrten, so hat dieses 
doch indirekt auf ihre religiosen Anschauungen eingewirkt. Die 
Bekanntschaft mit dem Christentum und der Kultur des Westens 
fuhrte zur Durchfiihrung notwendiger Reformen, der Kampf gegen 
die Mission zur Neubelebung der indischen Rehgiositat und zu Ver- 
suchen, auch iiber die Grenzen Indiens hinaus die Lehren des Hin- 
duismus zu verbreiten. 



II 


DIE GEGENSTANDE 
DES RELIGIOSEN DENKENS 


Im Mittelpunkt jeder Religion steht das, von dem sich der Mensch 
in seinem Sein und Tun abhangig fuhlt, mag dies eine Vielheit un- 
belebter Dinge, irdischer und uberirdischer Wesenheiten sein, ein 
personlicher Gott, zu dem er sich in den Scbauern der Andacht er- 
hebt oder ein transzendentes Absolutes, das er in der Vertiefung 
als mit sich selbst eins erkennt. Die Darstellung einer so vielgestal- 
tigen Religion wie des Hinduismus wird deshalb am besten aus- 
gehen von einem tJberblick iiber die zahllosen Objekte des religio- 
sen Denkens xmd diese, von den niedrigsten bis zu den hochsten 
fortschreitend, zu schildern suchen. Eine derartige Gbersicht gibt 
zugleich auch besser als irgend etwas anderes eine Vorstellung von 
dem Wesen des Hindutums, denn nirgend gilt Schillers Wort: „In 
seinen Gottern malt sich der Mensch" so sehr als in Indien. 


A. DAS UNBELEBTE 
I. DIE UNBELEBTE NATUR 

Die materielle Welt besteht nach indischer Vorstellung aus funf 
Elementen: Erde, Wasser, Feuer, Luft und Ather (Akasha). Unter 
Luft ist die bewegte Luft, also der Wind zu verstehen. Der Akasha 
ist der alldurchdringende Raum, der als ein feiner, unsichtbarer 
Stoff vorgestellt und als der Trager des Schalls angesehen wird. 
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Die funf Elanente werden wie die Naturerscheinungen selber zu 
bestinmitea Gottheiten in Beziehung gesetzt. Naturlich erhebt sich 
dann die Frage, in was fur einem Verhaltnis die Gotter zu den ihrer 
Herrschaft untergebenen Objekten stehen. Die Ansichten hieruber 
differieren bei den Hindus entsprecbend ihrem philosophischen Bil- 
dungsgrad. Nach der von Shankara vertretenen Anschauung sind 
die Gotter geistige Wesen, die kraft ihrer besonderen Herrscher- 
macht das Vermogen baben, sowobl als das Selbst einer bestimm- 
ten Naturerscheinung (z. B. des Licbts) zu verbarren als aucb nacb 
Belieben diese oder jene Individualitat anzunebmen. Die Gotter 
fungieren als Vorsteber und Lenker der einzelnen Elemente und 
Organe des Kbrpers, und wenn diese aucb zu ibrer Verricbtung an 
sicb selbst tucbtig sind, so sind sie dies docb nur wie der Wagen, 
der nocb von einem Ocbsen gezogen werden muB; docb nehmen 
die Gotter bierbei nicbt teil an den auBeren Affektionen, von wel- 
cben die Elemente, Organe usw. betroffen werden. i) 

Diese pbilosopbiscbe Tbeorie fiber das Verhaltnis der Gottheiten 
zu ihren materiellen Substraten tritt zumeist freibch nicbt deutlich 
in Erscheinung, indem die Gfitter bald mit den Objekten ihrer 
Herrschaft geradezu identifiziert, bald wieder ganz losgelost von 
diesen als individuelle Personen behandelt werden. 

Die folgende Obersicht wird selbst am besten zeigen, wie die 
Inder die unbelebte Natur zum Gegenstand religiosen Denkens ge- 
macht baben. 

Die nahrungspendende, lebengebarende, freundbche Mutter Erde 
gilt alien Indern als Heiligtum. Arier imd Draviden verehren sie 
untei den mannigfacbsten Namen (Bhudevi, Dhatri, Basumati, 
Prifhivi). Schon der Atharva-Veda weibt ihr einen gewaltigen Hym- 
nus (i 2 , i) und preist sie als „die alltragende, schatzebergende 
Unterlage, die Herberge der Kreatur, die allgebarende Mutter der 
Krauter“, die, ein Muster von Gleichmut und Geduld, die Guten 
und die Bosen in gleicher Weise tragt. Mannigfache sakrale Hand- 
lungen werden auf ibr vorgenommen. Der Sterbende und die Ge- 
barende werden auf die Erde gelegt. Jung vermahlte Paare sollen 
drei Nachte auf der Erde schlafen. Im Panjab laBt man der Gottin 


Denssen, System des Vedinta, S. 69 f. 
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zu Ehren die ersten funf Strome Milch ^ner Kuh, die zum ersten 
Male gemolken wurde, auf den Boden fallen; dasselbe g^hieht 
mit dem ersten Tropfep bei jeder Melknng. Der Staub der Erde 
gilt als reinigend und gluckverheifiend: das Kochgescbirr wird mit 
ibm gesaubert, der Asket reibt sicb mit ibm ein, um bose Geister 
zu vertreiben. Der Lapdmann speziell huldigt der Erde durcb zahl- 
reiche Zeremonien; das Saen und Ernten wird durcb feierlicbe 
Riten begangen. Das grofie Fest der Erde in Bengalen findet am 
ersten Tage des Monats Ashadba statt. An diesem Tage menstruiert, 
so glanbt mnn, die Gottin. Pflugen und Saen darf daber an ibm 
nicht stattfinden. Am vierten Tage danach wird dann in jedem 
Hause ein oben mit Zinnober beschmierter Stein als Symbol der 
Erde aufgerichtet, von der Hausfrau mit Gelbwurz-Wasser geba- 
det, mit Blumen geschmiickt und mit Spenden von Betel, Milch 
und dergleichen bedeckt. Diese Zeremonie wird vorgenommen, weil 
nach indiscber Anschauung eine menstmierende Frau als unrein 
gilt, bis sie am vierten Tage gebadet hatA) 

Die Berge sind die Herrscbaftsgebiete machtiger Gottbeiten. Im 
Mittelpunkt der Welt liegt der fabelhafte Meru, um den sicb Sonne, 
Mond und Sterne drehen imd auf welcbem die Gotter wohnen. 
Hier ist Vaikuntha, das Paradies Vishnus, und der Kail&sa, der Ber- 
gessitz des Shiva. Sudlich vom Mem liegt der HimMaya, der„Wohn- 
sitz des Schnees“, personifiziert als Himavan, der Vater von Par- 
vati, der ,,Bergestochter“, der Gattin Shivas. An GroBe und An- 
seben steht hinter dem Himalaya zuruck das Vindhya-Gebirge, das 
Hindost^ vom Dekhan trennt. Fruher soil der Vindhya, erzurnt 
daruber, daB die Sonne ihn nicht wie den Meru umkreise, sicb er- 
hoben baben, um Mem und Himalaya zu ubertrumpfen. Da sandten 
die Gotter den nacb Suden wandernden Weisen Agastya, der den 
Berg bat, sicb niederzubeugen und nicht zu wachsen, damit er be- 
guem nach dem Suden gelangen konne, und in dieser Stellung zu 
verharren, bis er zuruckgekehrt sei. Der Berg gehorchte und Aga- 
stya ging liber ihn hinuber, kehrte aber nie wieder aus dem Suden 
zuruck, so dafi der Vindhya seitdem gezwungen war, seine geringe 
Hobo beizubebalten. Neben diesen Bergesriesen erfreuen sicb auch 


Censns 1901, VT, Bengal, S. 189. 
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kleinere Berge gottlicher Verehrung. Der Govardhana bei Mathura 
ist dem Krishna heilig, der ihn einmal eine Woche lang mit seinem 
Finger emporgehalten haben soli, um die Bewohner von Braj vor 
Stiirmen zu schiitzen. Der Fels Dharmashila bei Gaya soli von den 
Gottern dorthin gesetzt worden sein, um den Ortsdamon Gayasura 
niederzuhalten.i) Die Hiigel des Goghar im Staate Mundi genieUen 
dieselbe Reputation wie unser Brocken in der Walpurgisnacht; im 
September geben sich bier alle Geister, Zauberer und Hexen von 
Indien ein Stelldichein. Arische und dravidische Stamme verehren 
einc Reihe von Berggottbeiten lokalen Charakters und errichten 
ihnen auf ibren Bergen Heiligtiimer. 

Eine btibsche alte Sage berichtet iiber die Entstehung der Berge : 
„die Berge waren (zu Anfang) gefliigelt; sie flogen umber und 
setzten sich bin, wo sie irgend wollten. Die Erde aber schwankte 
da bin und her. Indra schnitt ihnen (den Bergen) die Fliigel ab und 
machte dadurch die Erde fest. Die Fliigel wurden zu den Gewitter- 
wolken; darum schwimmen diese immer zum Gebirge hin“.2) 

Von Natur merkwiirdig geformte Steine werden als Wohnsitze 
von Geistern oder als die Erzeugnisse ubernatiirlicher Wesen an- 
gesehen. Sie werden als Fetische verehrt, ihnen wird die Kraft, 
Krankheiten zu heUen, zugeschrieben. Der eigentiimliche Spiralen 
und Vertiefungen aufweisende, dunkle porose Shalagrama-Ammo- 
nit, der im Flusse Gandaki gefunden wird, gilt als Sinnbild des 
Vishnu. Dem Shiva heilig sind aufrechtstehende, nach oben sich 
zuspitzende weiBe Steine (Linga), die das mannliche Glied symbo- 
lisieren und denen vielfach als Komplement eine Schale, welche die 
Yoni, d. h. den MutterschoB, bzw. Shivas Gattin Durga reprasentiert, 
beigesellt wird. Beachtenswert ist, daB Linga und Yoni fur den 
Hindu zumeist keinerlei erotische Assoziationen mehr hervorrufen; 
sie sind zu allgemein verbreiteten Sinnbildern geworden, deren 
eigentliche Bedeutung man wohl kennt, an die man aber nur sclten 
noch denkt. Hingegen finden wir an manchen Orten auch wieder 
einen Phalluskultus, der den Charakter eines Befruchtungszaubers 

Die Legende wird erzShlt von Eajendralala Mitra .Buddha Gaya“, 
S. 9ff. 

Maitrayani Sanhita 1 10, 13 (L. v. Schroeder, Indiens Literatur u. 
Cultur, S. 142). 
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tragt: Frauen hoffen durch die einem kunstlichen Phallus erwie- 
sene Verehrung und durch intime Beriihrung desselhen ihren SchoB 
fruchtbar zu machen. Mancherorts werden Steine verehrt, die den 
Eindruck erwecken, als batten sich in ihnen die FuBstapfen eines 
Gottes oder Helligen der Ewigkeit erhalten (z. B. das beruhmte 
Vishnupada in Gaya). 

Die verschiedenen Metalle und Edelsteine werden in Beziehung 
zu bestimmten Gottbeiten und Planeten gebracht. Auch werden 
ihnen bestimmte medizinische und iiberirdische Krafte zugeschrie- 
ben. „Man weiht den Rubin der Sonne, die vollstandig fleckenlose 
Perle dem Monde, die Koralle dem Mars, den fehlerfreien Smaragd 
dem Merkur, den Topas dem Jupiter, den Diamanten der Venus, 
den Sapphir dem Saturn, den Hyazinth dem Rabu, das Katzenauge 
dem Ketu. Wer nun der Reibe nach diesen Angaben entsprechend 
die genannten Edelsteine anlegt imd tragt, dem werden die Planeten 
giinstig."!) Merkwiirdig ist es, daB bei gewissen Edelsteinen, wie 
den Diamanten, angenommen wird, daB sie in Kasten zerfallen. So 
lesen wir in Naraharis Rajanighantu XIII. 178. 180: „Vier Far- 
bimgen des Diamanten gibt es : weiB, rotlich, gelb und blauschwarz, 
mit Bezug worauf die Kenner das wahre Wesen desselben der Reibe 
nach als das des Brabmanen, Kshatriya, Vaishya, Shudra bezeichnen. 
Wenn er je in der bestimmten Kategorie (d. h. der weiBe von Brab- 
manen usw.) getragen wird, so schafft er Ansehen im reichen MaBe 
und hochsten Wohlstand. AuBer der Ordnung aber getragen wird 
er f iir die Menscben zum Donnerkeil (d. h. vernichtet er sie) . Heil- 
voll nur ist er, wenn er je nach der Kaste angelegt wird . . . Der 
Diamanten-Brahmane ist das wirksamste unter den Elixieren und 
gewahrt den gleicben Erfolg wie die achtteilige medizinische Wissen- 
schaft, der Kshatriya vertreibt den Mannern Runzeln und graues 
Haar und besiegt den Tod im Nu, der Vaishya verschafft im hohen 
Grade die Fahigkeit Schatze herbeizuziehen imd der Shudra be- 
seitigt alle Krankheiten.“ 2) 

In der Mythologie spielen eine Reibe fabelhaf ter Steine eine Rolle. 


R. Garbe ,Die indischen Mineralien, ihre Namen und die ihnen zu- 
geschriebenen Krafte“, Leipzig 1882, S. 86. 

2) ib. S. 81. 
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Der Wunsch-Stein (Cintamani), der Brahma gehort, soli die 
Kraft haben, alle Wonsche zu erfuUen. 

Als der Konig der Metalle gilt das Quecksilber; aus ihm werden 
Elixiere bergestellt, welche Krankheiten vertreiben, das Leben ver- 
langern und ubernatiirliche Krafte verschaffen soUen. Quecksilber 
und Talk sollen von Shiva und Parvati berstammen: „Als Shiva und 
seine Gattin gegeneinander in Liebe entbrannten, da entstanden in 
ihrem Innern geheimnisvoll Talk und Quecksilber." i) 

GroBe sakrale Bedeutung hat der Gopicandana genannte weifie 
Lebm, der zum Auftragen von Sektenzeichen benutzt vdrd. Er 
wird in einem Teicb bei Dvaraka gefunden, wo Krishnas Freun- 
dinnen, die Gopis (Hirtenmadchen) sicb aus Schmerz fiber den Tod 
ibres Geliebten ertrankt baben sollen. 

Die lebenserbaltende und reinigende Kraft des Wassers verleiht 
diesem den Charakter besonderer Heiligkeit. Namentlich sind es 
bestimmte Fliisse, denen eine sundentilgende Macht zugeschrieben 
wird, so die Ganga (von uns nacb dem Vorbild der Griechen Ganges 
genannt), die Yamuna (Jumna), Narmada (Nerbudda), Kauveri, 
Godlivari, Sarasvati, Sbatadru (Satlej), Sindhu (Indus), Gandaki. 
Die Heiligkeit eines Flusses steigert sicb an den Stellen, wo er mit 
andern heUrgen Stromen sicb vereinigt. Wie allbekannt, stebt seit 
alters die Ganga bei alien Hindus in bochster Verehrung. Sie soil 
in ihrem Laufe alle drei Welten durchfliefien: den Himmel (als 
Milchstrafie), die Erde und die Unterwelt. Mit ibr beschaftigen sicb 
mannigfacbe Sagen. Sie entquillt dem FuB des Vishnu. Infolge 
der BuBubungen des Heiligen Bhagiratba soli sie dann auf die Erde 
herabgeflossen sein, xun die Ascbe der 60000 Sohne des Konigs 
Sagara zu reinigen, die durch die fibernatfirlicbe Macht des Weisen 
Kapila getotet worden waren. Um die Gewalt ibres HerabfaUs zu 
dampfen, fing sie Shiva in seinen Haarflechten auf, von wo sie 
dann in mehreren Stromen herabfIoB. Ihre Herabkunft storte <|en 
Weisen Jabnu in seinen Meditationen; er trank deshalb den Flufi 
auf, erlaubte ihm dann aber wieder aus seinem Ohre herabzustro- 
men. Die beiligsten Statten an der Ganga sind: ihre Quelle (Gan- 
godbhava), das sogenannte GangMor (Gangadv 4 ra, das heutige 


Hardv^r), die funf Ghats bei Benares, ihr ZusammenfluB mit der 
Yamuna und der (nach indischer Vorstellung unterirdisch sich mit 
ihr vereinigenden) Sarasvati in Prayaga (Allahabad) und der Ort, 
wo sie in den Ozean (den Golf von Bengalen) fliefit. Hierhin pil- 
gern alljahrlich viele Tausende von Wallfahrern, mn in den hei- 
ligen Badeplatzen (Tirtha) Befreiung von Schmerz, Ungluck und 
Sunden zu suchen. Die reinigende Kraft des Ganges verstarkt sich 
zu bestimmten, astrologisch feststellbaren Zeitpunkten, an denen 
dann besonders viele Menschen Gaben und Spenden in den FluB 
werfen. Dabei werden bestimmte Zeremonien von einer besonderen 
Brabmanenklasse, den Gangaputras, ausgefuhrt. 

So wie der Christ auf die Bibel, der Mobammedaner auf den 
Koran schwort, so leistet der Hindu seinen Eid auf Gangeswasser. 
Den Tod sucht der Hindu, wenn mogbch, in der Nahe des heiUgen 
Flusses zu finden; vielfach schleppen sich alte oder kranke Leute 
meilenweit zu ihm, um in seiner Nahe zu sterben und sundenfrei 
zu werden. Die Gebeine der Toten, die gern an den Ufern heiliger 
Flusse verbrannt werden, werden mit Vorliebe in den Ganges ge- 
worfen. Gewisse Asketen uben am Ganges eine besondere Art von 
BuBubimgen (Jalsai) aus, indem sie im Monat M4gba nackt auf 
einem uber den FluB beruberragenden Vorsprung sitzen und dort 
so lange beten und meditieren, als es ihnen bei der Kalte moglich ist. 

Besonders ausgepragt ist die FluBverehrung im Panjad), wo sich 
viele Tausende im Census als „Darya-Sevaks“ (FluBverehrer) ein- 
trugen. Zumeist ist es der Indus, dem diese Personen ihre Huldi- 
gungen darbringen. Sie bringen ihn zusammen mit dem Heiligen 
Vadberalal, der in alter Zeit sich aus dem Indus erhob, um die Hin- 
dus gegen die mohammedanischen Eroberer zu schiitzen. Die Nach- 
konamen desselben, die sog. Tbakkars, sind die Seelsorger der Dar- 
ya-Sevaks. Der Kultus besteht darin, daB die Tbakkars am Ufer 
des Flusses bzw. vor einem mit seinem Wasser gefullten GefaB 
sitzen und heilige Spriiche murmeln. Des Abends lassen die From- 
men kleine SchilffloBe mit Lichtern im Flusse schwimmen, des 
Morgens wird ein GefaB mit Blumen, Wohlgerucben und SuBig- 
keiten unter Absingung von Hymnen in den FluB geworfen. 

Im Gegensatz zu den bisher genannten Stromen gelten andere als 
unheilvoll, so die Vaitarani bei Orissa, die in der Unterwelt der 
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indische Styx ist. Der FluB Karamnasa im Distrikt Mirzapur zer- 
stort bei dem, der ihn beriihrt, alle guten Werke (daher sein Name: 
Karmanasha „Werkzerstorung“). 

Manche Mineralquellen, Wasserfalle und Seen erfreuen sichgott- 
licher Verehrung, so der Manasa-See im Himalaya, der Pushkara- 
See in Rajputana, an welchem der einzige Tempel des Brahma 
liegt u. a. Den Sikhs gilt als besonders heilig der „See der Unsterb- 
lichkeit“ (Amritsar), an dem sich die Stadt gleichen Namens und 
der goldene Tempel dieser Sekte befindet. Die Entdeckung der 
wunderwirkenden Kraft dieses Sees ging nach der Legende folgen- 
dermaBen vor sich. Der Konig Rag verheiratete eine seiner Tochter 
mit einem Aussatzigen, da er ihr ziirnte, weil sie Gott hoher stellte 
als ihren Vater. Die arme Frau erfiillte treu alle Pflichten gegen- 
uber ihrem Glatten. Als sie einmal von ihm gegangen war, um etwas 
zu besorgen, bemerkte der Kranke, der am See wohnte, daB schwarze 
Krahen, nachdem sie im Teich gebadet batten, weiB wurden. Dar- 
auf stieg er selbst in das Wasser und wurde gesund. Als seine Frau 
zuruckkehrte, erkannte sie ihn zuerst nicht wieder. Dem HeUigen 
Guru Ramdas, der hinzugekommen war, gelang es jedoch bald, 
sie von dem Gesundwerden ihres Gatten zu iiberzeugen, indem er 
auf einen Aussatzfleck hinwies, der auf dem Daumen des Mannes 
zuruckgeblieben war, weil das Wasser diese Stelle zufallig nicht 
benetzt hatte. Fortan wurde dieser See ein Sammelpunkt von Wall- 
fahrem und der IVIittelpunkt der Religionsgemeinde der Sikhs. 

Das Graben von Brunnen ist ein heiliges Werk, das unter feier- 
lichen Riten vollzogen wird. 

Eine Reihe von mythologischen Personen sind mit dem Wasser 
verknupft, so vor allem ihr Beherrscher, der Gott Varuna, der in 
Bengalen mit Koila Baba identifiziert wird, sodann auch zahlreiche 
Lokalgottheiten und Heilige, wie der islamische Pir Khvaja 
Khidr, der auch von den Hindus verehrt wird. 

Das Feuer ist den arischen Indern von jeher heilig, sein Kultus 
geht wohl schon in vor-vedische Zeiten zuriick. Im Veda wird es 
als der Gott Agni anthropomorphisiert, allerdings in so geringem 
MaBe, daB die eigentliche Bedeutung iiberall deutlich hindurch- 
schimmert, werui es z. B. heiBt, die beiden Reibholzer (Arani), aus 
denen es erzeugt wird, seien Agnis Eltern, das obere sein Vater, 
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das untere seine Mutter, wenn von ihm gesagt wird, er verschlange 
sie nach seiner Geburt oder wenn er als der Gast in alien mensch- 
lichen Behausungen bezeichnet wird. Das ganze Tun des Menschen 
von der Geburt bis zum Tode ist vom Feuerkultus begleitet. Als 
Hausfeuer, Opferfeuer und Zauberfeuer dient es dem Kocben der 
Speise, der Darbringung von Opfern an die Gotter, und dem Scbutze 
vor bosen Geistern. Das komplizierte Ritual der vedischen Zeit ist 
zwar heute nicht mehr atlgemein iiblich, doch gibt es auch jetzt 
noch orthodoxe Brahmanenfamilien, sogenannte Agnihotris, wel- 
che die alten Brauche befolgen. Bei ihnen findet sich noch die Sitte, 
dafi der Brahmane mit seiner Frau dreimal taglich zu beiden Seiten 
des Herdes sitzt und unter Rezitation von heiligen Spriichen Ghi 
(Schmelzbutter) in das Feuer gielSt. Diese Zeremonie wird das 
ganze Leben hindurch geiibt, bis einer von dem Paare stirbt. Das 
Feuer darf nie erloschen. Geschieht dies doch durch einen nn- 
gliicklichen Zufall, so ist es unter bestimmten Begehungen zu er- 
neuern. Bei alien Hindus dient das Feuer zur Verbrennung der 
Toten und zu Siinden tilgenden Reinigungsakten. Die Gottlichkeit 
des Feuers zeigt sich auch darin, dafi es zu Ordalen benutzt wird. 
Wird ein Licht des Abends in ein Zimmer gebracht, so erheben sich 
die Anwesenden und verbeugen sich vor ihm. Die Anhanger Kabirs 
und anderer Sekten, welche keine Idolatrie treiben, verehren die 
Flamme als Symbol Gottes und bringen ihr ihre Opfergaben dar. 

Der Wind wird von dem Windgott Vayu oder den scharenweis 
auftretenden Sturmgeistern, den Maruts, hervorgerufen, gelegent- 
lich auch von besonderen Damonen lokalen Charakters. Als Welt- 
lebensodem wird Vayu in Beziehimg gesetzt zu dem Winde im 
Korper, zu dem Lebenshauch (Prana), der durch den Atmungs- 
prozefi das Funktionieren der Organe des Leibes ermbglicht. 

Die atmospharischen Erscheinungen unterstehen dem alten 
Gewittergott Indra, der seinen Bogen als den Regenbogen an den 
Himmel gesetzt hat. Mannigfache Zauberriten werden angewandt, 
um ausbleibenden Regen herbeizurufen oder allzureichlich stromen- 
den Regen zum Aufhbren zu bringen. 

Der Himmel wird im Veda als ein Gott Dyaus pitar (Vater 
Himmel, vgl. den griechischen Zeus, den lateinischen Jupiter) vor- 
gestellt, der zusammen mit der Mutter Erde die Welt erzeugt haben 
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soil. Von dieser alten Gottheit geben uns freiiich nur fast ver- 
Mongene Erinnerungen Kimde. Ebenso beansprucht auck Ushas, 
die vedische Gdttin der Morgenrote, im heutigen Hinduismus keinen 
bedeutenden Platz mehr. Hingegen stehen die einzelnen Himmel- 
erscheinungen, vornehmlicb die Himmelkorper, nach wie vor im 
Mittelpunkt des religidsen Denkens. 

Die Sonne, „das Auge der Welt“, wird in mannigfacher Weise 
personifiziert, als Surya (Suraj), als der Boram der Oraos, Bero 
der Kkariyas usw. Auf einem von sieben Rossen gezogenen Wagen 
vollendet der Sonnengott seine Fabrt. Zahlreiche Riten knupfen 
sick an seinen Kultus. Der Sonne zugewandt sprecken die Brak- 
jmanen bei ihrem Morgenbad eine keilige Vedastropke. An dem der 
Sonne geweikten Tage, dem Sonntag, wird kein Salz genossen, in 
Bengalen auck vielfack weder Fleisck nock Fisck. Neugeborene 
Kinder werden einige Zeit nach der Geburt feierlick den Strahlen 
der Sonne ausgesetzt, welche Zeremonie „Suryadarshana“ genannt 
wird. 

Der Mond, Candra, wird in nahe Beziekung zu dem Raiischtrank 
Soma gebracht, so da6 er auck nach ihm genannt wird. Auf einem 
Yon zekn Rossen, nack anderen von Reken gezogenen Wagen be- 
suckl er in dem gleichen Turnus innerhalk eines Monats immer 
vneder dieselben Sternbilder, seine Gattinnen, die Tochter des Rishi 
Daksha. Fruher war er so einseitig verliebt in Rohini, die vierte 
von seinen siebenundzwanzig Frauen, daB er die anderen vernach- 
lassigte. Als die Ermahnungen seines Schwiegervaters ihn nicht 
zur Pflickt zuruckfuhrten, sprach dieser fiber ihn einen Fluck aus, 
durch welchen er schwindsfichtig wurde. Die Bitten der Frauen 
bewogen Dakska dazu, seinen Fluck, den er nicht unwirksam 
macken konnte, dahin zu verandern, da6 die Schwindsuckt nur 
periodisch in die Erscheinung treten sollte. Daker ist heutzutage 
der Mond nur eine Zeitlang voll und zeigt perpetuierlick Zu- und 
Abnahme. Dber die Herkunft der Flecken auf dem Monde exi- 
stieren viele Legenden. Nach der einen soli Brihaspati den Candra 
in flagranti mit seiner Frau ertappt und auf ihn sein nock vom 
Gangesbade feuchtes Lendentuck geworfen haben, das nock keute 
auf dem Monde zu sehen ist. Nack einer anderen Erzahlung ist 
das, was wir den Mann im Monde nennen, das Bild eines Hasen, 
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der zum Lohn fur seine guten Taten hier verewigt wurde. Der 
Mond gilt als der Aufenthaltsort der „Vater“, der Geister der Vor- 
fahren, und derjenigen Seelen, die nach dem Tode hier eine kurze 
Zeil der Seligkeit genieBen, um nachher wieder zur Erde zuriick- 
zukehren. Mannigfaltige Gebrauche kniipfen sich an die Verehrung 
des Mondes. Das Neugeborene wird am dritten Tage der dritten 
lichten Monatshalfte, welche auf die Geburt folgt, dem Schutze 
des Mondes empfohlen. Zu bestimmten Zeiten verleibt der Mond 
bestimmten Dingen besondere Krafte. Speise, die im September 
auf dem Hausdach den Strahlen des Vollmondes ausgesetzt worden 
ist, wird als Mittel zur Verlangerung des Lebens genossen. Wenn 
unter dem Vollmond des Monats Ashadha ein Regentropfen in eine 
Muschel fallt, so entsteht dadurch eine Perle. 

Die funf mit unbewaffnetem Auge sichtbaren Planeten gebieten 
iiber die Wochentage und spielen in der Astrologie eine groBe Rolle. 
Es sind dies: der unheilvolle, langsam schreitende Saturn (Shani), 
der weise Gdtterlehrer Jupiter (Bribaspati), der kriegerische bose 
Mars (Mangala), der freudige, liebliche Shukra, der Lehrer der 
Damonen, der unserer Venus entspricht, und der verstandige Mer- 
kur (Budha). Sonnen- und Mondfinsternisse werden von den Hin- 
dus ebenso gefiirchtet wie von anderen Volkern. Bader in heibgen 
Flussen und andere Riten mussen dazu dienen, ihren unheilvollen 
EinfluB unwirksam zu machen. Zwolf Stunden vor einer Sonnen- 
und acht Stunden vor einer Mondfinsternis wird keine gekochte 
Speise genossen und alle Wasserkriige werden geleert. Die Ent- 
stehung der Finsternisse erzahlt folgende Legende: In der Vorzeit 
waren die Goiter und Damonen iibereingekommen, gemeinschaft- 
lich das Milchmeer umzubuttern, um durch diese Prozedur den 
Unsterbbcbkeitstrank zu gewinnen. Als dies nach vielen Muhen 
endlich gelungen war, entstand zwischen ihnen ein gewaltiger 
Kampf inn den Nektar. Um den Gbttern zu helfen, nabm Vishnu 
die Gestalt eines schonen Weibes an, und verblendete dadurch die 
Damonen, so daB die Gotter den Trank schlurfen konnten. Der 
Damon RMiu schlicb sich jedocb in Gdttergestalt unter die Himm- 
lischen imd kostete von dem heirlichen NaB. Sonne und Mond 
entdeckten ihn und meldeten es Vishnu, der Rahu totete. Da dieser 
jedocb durch den GenuB d^ Nektars unsterblich geworden war. 
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wurde sein Kopf als Rahu, sein Schweif als Ketu an den Himmel 
versetzt, wo beide standig bestrebt sind, sich an Sonne und Mond 
zu rachen, indem sie Finsternisse hervorrufen. Rtou und Ketu, 
d. h. der aufsteigende und niedersteigende Knoten, werden von 
den Indern als Planeten gerechnet und in ihre astrologischen Pro- 
phezeiungen einbezogen, so dafi die Hindus demnach im ganzen 
neun Wandelsterne (Sonne, Mond, die funf vorhin genannten nebst 
RAhu und Ketu) zahlen. 

Unter den Fixsternen wird den Zeicben des Tierkreises eine 
besondere Bedeutung beigemessen. Sie heiSen: Mesha (Widder), 
Vrisha (Stier), Mithuna (Zwillingspaar), Karki (Krebs), Sinha 
(Lowe), Kanya (Jungfrau), Tula (Wage), Vrishcika (Skorpion), 
Dbanu (Bogen), Makara (Delphin), Kumbha (Krug, also wie das 
lateinische „Amphora“) und Mina (Fiscb). In abnlicher Weise wie 
den Planeten wird auch den Tierkreiszeichen eine astrologische 
Herrschaft uber bestinunte Wesen und Dinge zugesprochen. 

Fur die indischen Sterndeuter sind von bohem Werte ferner die 
27 oder 28 Mondhauser (Nakshatra), d. h. diejenigen Stern- 
gruppen, durch welche der Mond seinen Lauf nimmt. Diese bilden 
eine Art von limarem Zodiakus und werden, wie schon erwahnt, 
mythologisch als die Gattinnen des Candra gedacht. 

Manche Fixsterne haben ihre Legende. Die sieben Sterne des 
GroBen Baren sind sieben unter die Sterne versetzte heilige Seher. 
Der Polarstern Dhruva war ein Enkel des Manu Svayambhuva, der 
von seiner Stiefmutter um weltliche Ebren gebracht worden war, 
und, obwohl ein Ksbatriya, durch die GroBe seiner Askese zu einem 
Rishi und als solcher in ihre Nabe an den Hinamel versetzt wurde. 
Canopus ist der gottliche Seher Agastya, das „Sudliche Kreuz“ der 
Konig Trishanku, der, allem Widerstand der Gotter zum Trotz, 
zum Himmel steigen wollte und dann durch das Dazwischentreten 
Vishvamitras erreichte, daB er ein Stembild wurde. Die Plejaden 
(Krittika) sind die sechs Ammen des Kriegsgottes Karttikeya. tJber 
die Sterne der Nakshatras Ardra und Mrigashirsha wird berichlet, 
Brahma habe seiner Tochter Sandhya Gewalt antun wollen; um 
sich vor ihm zu retten, habe sie sich in ein Reh verwandelt. Darauf 
habe Brahma sie in der Gestalt eines Hirsches durch den ganzen 
Himmel verfolgt, bis Shiva mit einem Pfeil dem Hirsch den Kopf 
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abgeschossen habe. Da babe Brabma wieder seine gottlicbe Ge- 
stalt angenommen und Sbiva angebetet, der Pfeil und das Hirscb- 
baupt aber seien aucb beute iiocb am Himmel sicbtbar. 

Kometen sind Vorboten kommenden Ungliicks. Meteorsteine 
finden als Fetiscbe und Idole Verwendung. Ein 1880 in Sitamarbi 
in Bengalen herabgefallener derartiger Stein wird dort jetzt als 
„Adbbutanatba“ verebrt. 


2. WERKE VON MENSCHENHAND 

In Indien kann jeder von Menscbenband verfertigte Gegenstand 
unter gewissen Voraussetzungen Objekt religioser Verebrung war- 
den. Am Pancami-Feste, zur Zeit des Friiblingsaquinoktiums, ver- 
ebrt der fromme Hindu die Werkzeuge, die ibm seinen Lebens- 
unterbalt verscbaffen: der Soldat seine Waffen, der Landmann 
seinen Pflug, der Kaufmann sein Hauptbucb, der Arbeiter in den 
Jutemublen Kalkuttas die Glasgower Mascbinen, die ibm seinen 
Erwerb geben. Die Tbags neiglen sicb in fruberen Zeiten an jenem 
Tage anbetend vor der Spitzaxt, mit welcber sie die Graber ibrer 
Opfer gruben. 

Die Feier des Pancami-Festes bei den Caprasis (Ordonnanzen) 
der anglo-indiscben R^erung, weicbe bei dem jabrlicben Umzug 
der Beborden von Simla nacb Kalkutta die Depescbenkasten zu ex- 
pedieren batten und die Beam ten bedienten, wird im Census igoi, I, 
S. 357 folgendermafien bescbrieben; 

„Die Zeremonie fand statt auf dem flacben Dacb des bohen Ge- 
baudes, in welchem die Bureaux der indiscben Regierung unter- 
gebracbt sind. Die Glaubigen, etwa dreiBig an der ZabI, batten 
zu ibrem Priester einen panjabiscben Brabmanen bestimmt, der 
dieselbe Arbeit verricbtete, wie sie selbst. Sie nabmen eine der 
groBen Packkisten, in welcben die Regierungsbericbte von Simla 
nacb Kalkutta transportiert werden und drapierten sie mit Blattern 
und den Zweigen des beiligen Pipalbaumes. Auf diese Kiste setzten 
sie einen Depescbenkasten, der als eine Art Altar diente. In die 
Mitte dieses Altares wurde als Hauptfetiscb ein gewobnliches eng- 
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lisches TintenfaB gestellt und um dieses herum wurden die liblichen 
Schreibutensilien gruppiert: Federhalter, schwarze, rote und blaue 
Bleistifte, Radiermesser, Briefpapier, Brief umscblage. Brief marken, 
Loscbpapier, Siegellack usw. — kurz alle die Bureaumaterialien, 
mit deren Hilfe die Regierungsbeamten ibre Arbeiten verricbten. 
Das Ganze war mit einem Gewinde von roten Bandern ausge- 
scbmuckt. Dem auf diese Weise bergericbteten Fetiscb bracbte 
jeder der Verebrer unter tiefen Verbeugungen Reis, Gelbwxu-z, Ge- 
wiirze, Pfeffer und andere Erzeugnisse der Erde dar, sowie als An- 
teil des amtierenden Priesters neun Kupfermunzen. Der Brabmane 
rezitierte dann einige kabbalistiscbe Formebi, angeblicb vediscbe 
Texte, von denen jedocb weder er nocb die Verebrer ein einziges 
Wort verstanden. Als die beilige Begebung zu Ende war, vertilgten 
die Glaubigen ein groBes Quantum von SiiBigkeiten, fiir welcbe die 
Kosten durcb eine allgemeine Subskription von einer Rupie pro 
Kopf zusammengebracbt worden waren. Der Brabmane aB soviel 
er konnte und die anderen den Rest. Icb fragte meinen Gewabrs- 
mann, der seines Zeicbens ein kleiner Gutsbesitzer in einem der 
Bergstaaten in der Umgegend von Simla ist, warum er ein impor- 
tiertes TintenfaB verebrt babe, da er docb eigentlicb als Landmann 
einen Pflug als Kultobjekt batte wablen mussen. Er gab zu, daB 
bier etwas Ungebraucblicbes vorliege, recbtfertigte dieses aber da- 
mit, daB er von der Regierung bezablt werde, daB das TintenfaB 
das Emblem der Regierung sei und daB er seinen Pflug in den Ber- 
gen zuriickgelassen babe. Dies sind die niederen Aspekte des Hin- 
duismus, tJberreste magiscber Observanzen, die jedocb nicbt un- 
gebraucblicb zu werden scbeinen.“ — 

Eine groBe Reibe von Geraten und Dingen (beilige Bucber, Ro- 
senkranze u. a. m.) spielen im gewobnlicben Kultus zu jeder Zeit 
eine Rolle. Es wiirde zu weit fiibren, sie bier einzeln aufzufubren. 
Wir begnugen uns daber damit, sie bei sicb bietender Gelegenbeit 
in anderem Zusammenbang zu erwabnen. Von den beiligen Amu- 
letten und Bildern wird im nacbstfolgenden Abscbnitt gebandelt 
werden. 
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3. HEILIGE WORTE, ZEICHEN UND SYMBOLE 


Nach der Lehre orthodoxer indischer Theologen ist der Veda un- 
erschaffen und ewig, er ist nicht eine Aiisstrahlung des Absoluten, 
des Brahma, sondern das Brahma selhst. „Ahnlich also wie der Gott 
des Spinoza sein Wesen auf zwei verschiedene Weisen darlegt, das 
eine Mai unter dem Attribute der Ausdehnung, als die ganze korper- 
liche Welt, das andere Mai unter dem Attribute des Denkens als die 
entsprechende Welt der Ideen, ahnlich sind auch in Indien die Welt 
und der Veda zwei verschiedene Offenbarungsweisen des einen, 
ewigen Brahma, “i) So wie das Brahma, das wahre Sein der Dinge, 
selbst transzendent ist, so ist auch das Brahma, welches das reine 
Sein der Worte ausmacht, jenseits aller Erkenntnis. So wie das 
Absolute die phanomenale Welt durch die ihm inharierende Kraft 
der Maya aus sich hervorruft, so tritt auch das Shabda-Brahma 
durch seine Kraft, die Para Vak, in die Erscheinung. Auf diese 
Weise entstehen durch immer weiter gehende Beschrankung und 
Vergroberung das gegenstandliche und das gedankliche Universum, 
so entstehen auf der einen Seite die Potenzen, welche die Erschei- 
nungswelt bedingen, und auf der anderen die Wortprototypen, die 
gedanklichen Wortbilder und die artikulierten, ausgesprochenen 
Laute. 

Wenn der Veda ewig ist, dann miissen auch die Laute und Worte 
in ihm ewig sein, ewig auch der Zusammenhang zwischen einem 
Wort und seiner Bedeutung. Die im Veda enthaltenen Sanskrit- 
ausdrucke fiir alle Dinge sind also nicht von menschlicher Ober- 
einkunft abhangig, sondern jedem Wort inhariert von Natur seine 
Bedeutung und zu jedem Ding gehort wesentlich das Wort, das 
es bezeichnet. Das Wort ist also nicht etwas fliichtig Hingewor- 
fenes, sondern etwas Mysteribses, das in transzendente Fernen deu- 
tet. Durch den Gebrauch gewisser Worte lassen sich daher in iiber- 
irdischen Spharen bestimmte Wirkungen erzielen, lalJt sich ein 
Einflufi auf iiberweltliche Wesen ausuben. Seit den altesten Zeiten 
haben die Menschen geglaubt, daB man durch Zauberspriiche mit 
ubernaturlichen Machten und Kraften in Verbindung treten konne. 
Dieser Glaube spielt irn Hinduismus eine ganz hervorragende Rolle. 

Deussen, Allgemeine GescHchte der Philosophie I, 3, S. 398. 
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Ein Zauberspnich, ein Mantra, ist ein bestlmmler, unverander- 
licher Lautkomplex, der besondere Wirkungen nur hervorruft, 
wenn er mit dem ricbtigen Rhythmus, der richtigen Tonhohe und 
der richtigen geistigen Konzentration gesprochen wird. Mantras 
bestehen aus Worten, die einen verstandlichen Sinn ergeben, oder 
auch aus Silben, fur welche die gewohnliche Sprache keine Aqui- 
valente hat. Da fiir ein Mantra die festgesetzte Aufeinanderfolge 
bestimmter Laute wesentlich ist, ist es nur in dieser und keiner an- 
deren Form erfolgreich; durch eine Cbersetzung oder Anderung 
geht es ganz seiner Wirkung verlustig. Ein Mantra ist eben kein 
Gebet, in dem der Glaubige dem GJott sagt, wessen sein Herz voll 
ist, sondern eine Formel, die bei zweckmafiiger Anwendung einen 
iiberirdischen Kontakt zwischen dem Verehrer und dem zu Ver- 
ehrenden herstellt. Uber die Bedeutung der Mantras ist seit der 
altesten Zeit viel spekuliert worden. Von keiner Silbe an Heiligkeit 
ubertroffen wird der uralte Pranava Om. „Er ist der Bogen, auf 
dem die Seele als Pfeil zu Brahma fliegt, das obere Reibholz, das 
mit dem Leibe als unterem Reibholze das Feuer der Gottschauung 
entzundet, der Wagen, der zur Brahmawelt fuhrt.“i) Ober ihn 
sagt die Mandukya-Upanishad: „0m! diese Silbe ist die ganze Welt. 
Ihre Erlauterung ist wie folgt. Das Vergangene, das Gegenwartige 
und das Zukunftige, dieses alles ist der Laut Om. Und was auBer- 
dem noch uber die drei Zeiten hinausliegend ist, auch das ist der 
Laut 0m.“2) In mannigfacher Weise wird dieses Wort zerlegt. 
Die Teile, aus denen es besteht, sollen das Verschiedenste symbo- 
lisieren. Nach der am meisten verbreiteten Ansicht besteht es aus 
funf Lauten; A -}- U -f- M-(- dem Bindu (Punkt, welcher den Anu- 
svara (Nasal) des M bezeichnet) -j- dem Nachhall (Nada). Diese 
Bestandteile des Om-Lautes sollen die verschiedenartigsten Wesen 
und Dinge versinnbildlichen, die Veden, die Tageszeiten, die drei 
Gotter Brahma, Vishnu, Shiva u. a. m. 

Die Tantras kennen noch eine groBe Reihe andere mystischer 
Worte, denen eine geheimnisvoUe Bedeutung beigemessen ist und 
die den verschiedensten Gottheiten zugewiesen werden, so „Krim“ 


Deossen, Allgemeine Geschichte der Philosophie I, 2, S. 349. 
*) Deussen, Sechzig Upanishads, S. 577. 
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der Kali, „Ram“ dem Agni, „Hrim“ der Maya, „Vam“ dem Va- 
runa, „Yam“ demVayu, „Ham“ dem Shiva, „Lam“ dem Indra^) usw. 

Verstandlicher sind andere heilige Formeln, die einen sprach- 
lich erklarbaren Sinn ergeben. So heiBt das Mantra vishnuitischer 
Sekten „0m Ramaya namah“ (Om, dem Rama Verehrung), oder 
„Shri Krishnah sharanam mama“ (der heilige Krishna ist meine 
Zuflucht), oder „Om namo Bhagavate Vasudevaya“ (Om, Ver- 
ehnmg dem erhabenen Vasudeva), das shivaitiscber Religionsge- 
meinden „Sliivaya namah“ (Verehrung dem Shiva) oder „Shivo 
"ham" (Ich hin Shiva). Derartige Mantras werden dem Hindu bei 
seiner Junglingsweihe oder bei seinem Eintritt in einen religiosen 
Orden von seinem Seelsorger in das Ohr geflustert; er hat sie ge- 
heimzuhalten und uber sie jeden Tag zu meditieren. 

Linger und eindeutiger hinsichtlich ihrer Wirkungsart sind an- 
dere Mantras, die sich lobpreisend und bittend an bestimmte Gott- 
heiten wenden und bei besonderen Gelegenheiten anzuwenden sind. 
Dazu gehort die Gayatri (Savitri), das heiligste aller vedischen Man- 
tras, das die Manner der drei obersten Kasten bei ihren /kndachten 
rezitieren, dessen Verwendung jedoch den Frauen und Shudras ver- 
boten ist. Die Glyatri lautet: 

Om, bhur bhuvah svah. 
tat Savitur varenyam 
bhargo devasya dhimahi, 
dhiyo yo nah pracodayat. 

In dieser Formel folgen auf den Om-Laut die Namen der drei 
<rf)eren Welten (Erde, Luftraum und Himmel) und dann die eigent- 
liche Gayatristrophe (Rigveda 3, 62 , 10 ), aus dreimal acht Silben 
bestehend, welche nach Geldner wdrtlich ubersetzt lautet: „Diesen 
erwunschten Glanz (und zugleich: Erleuchtung) des Gottes Savita 
mochten wir besitzen, der unsere Gedanken wecken soll.“ In spa- 
terer Zeit ist in diese Verse, die sich an den Sonnengott Avenden, 
viel hineingeheimniBt worden (vgl. z. B. die Auslegung in der Bri- 
hadaranyaka-Upanishad 5, i4), auch ist die Interpretation vielfach 
eine andere, nach dem Gayatri-Vyakarana des Yogi Yajnavalkya 
z. B. folgende: „Om. Gber den erhabenen Geist des gottlichen 

Das ist iiberall wie .ng* zu sprechen! 
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Schopfers von Erde, Luftraum und Himmel laBt uns meditieren; 
moge er unsere Gedanken (auf die Erlangung der vier Lebensziele) 
hinlenken!“i) 

Ebenso wie heibge Mantras die Gottheiten symbolisieren und 
durch geeignete Anwendung den Glaubigen in unmittelbare Be- 
riihrung mit ihnen bringen konnen, ebenso vermogen auch hei- 
lige Zeichen die Erfahrung transzendenter Dinge herbeizufiihren. 
In alien Religionen spielen heilige Zeichen elne bedeutende Rolle, 
in Indien ist die Wissenschaft von ihnen namentlich in den Tan- 
tras systematisch ausgebildet worden. Das mannliche Glied, sym- 
bolisiert durch das Linga (vgl. S. 42) oder durch einen Stah zwi- 
schen zwei Punkten ( -I* ), ist das Sinnbild Shivas, der Triangel 
(A, A) als Symbol der Yoni (Vulva), das der Durga als d^ leben- 
spendenden Naturkraft. Der Bindu wird durch einen Kreis( 0 )j der 
Nada durch einen wagerechten Strich ( — ) bezeichnet. Die Ver- 
bindung beider Symbole ( fL ) ergibt das sogenannte Pillaiyar- 
Zeichen, das der fromme Shivait an den Anfang eines Schrift- 
stucks stellt. Die fiinf Elemente sind nach dem Kulaprakasha- 
Tantra folgendermaSen abzubilden: der Ather als rauchfarbiger 
Kreis, die Luft als sternformige Figur mit sechs Ecken und sechs 
schwarzen Punkten, das Feuer als ein Triangel mit einem Svastika, 
das Wasser als ein weiBer Halbkreis mit zwrei Lotussen, die Erde 
als ein gelbes Rechteck mit acht Donnerkeilen (der Waffe des 
Indra). 

Viele derartige Symbole werden als heilbringende Zeichen bel 
religiosen Zeremonien mit Wasser in den Sand gezeichnet, auf den 
Korper gemalt oder tatowiert oder auf Amuletten getragen. Be- 


kannt ist der Svastika Hakenkreuz, das bei vielen Volkern 

als Gluckssymbol dient. Zwei iibereinanderliegende Quadrate|<n>j 
bedeuten Himmel und Erde, ein ^ die acht Himmelsrichtungen, 
neun Punkte die neun Planeten. Vishnu-Verehrer brennen sich Ab- 
bilder des Lotus, des Diskus oder der Keule dieses Gottes als Schutz- 
mittel oder zum Zweck der auBeren Kennzeichnung ihrer Ver- 
ehrung, ein. Frauen bedienen sich einer Reihe von Zeichen, die sie 
gegen bose Geister schiitzen und ihr Ehegluck sichern sollen. Ein 


Avalon, MahSnirvana-Tantra, Introduction S. XC. 
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Halbmond mit einem Punkt darunter bedeutet Candra mit Rohini, 
ein Beispiel treuer Gattenliebe. Das Zeichen stellt den 

Zaxiberkreis um Sitas Herd dar, der von Rama gezogen wurde, um 
sie gegen die Angriffe von Damonen zu schutzenA) 

Auf der Stirn tragt jeder Hindu ein Sektenzeichen. Dieses ist 
entsprechend der Zugehorigkeit zu den einzelnen Religionsgemein- 
den verschieden, im allgemeinen besteht es bei den Verehrern des 
Gottes Shiva in drei wagerechten Stricken aus weiRer Asche, bei den 
Vishnuiten aus zw'ei an der Nasenwurzel zusammenlaufenden senk- 
rechten Linien von der Form eines U oder Y, die aus weiBem Lehm 
hergestellt und durch rote oder schvvarze Punkte oder Striche ver- 
ziert warden . 

Die Namen von Gottheiten warden vielfach mit Farbe an die 
Wand geschrieben, damit der Verehrer sie stets vor sich hat und 
immer an sie denkt. Fromme Vishnuiten halten es fiir besonders 
verdienstlich, Stirn, Rrust und Arme mit dem heiligen Namen zu 
schmucken. Heilige Spriiche werden in Form von kunstvollen Dia- 
grammen (Yantra) auf Papier, Tierhaut oder Metall geschrieben 
und wie Gotterbilder verehrt. Viel gebrauchlich ist es auch, das 
segenspendende Mantra in eiiier metallenen Kapsel (Kavaca, wort- 
lich Panzer) um den Hals zu tragen. 

Die fiir diese Zwecke angewandte Schrift ist das aus 5 i Silben- 
zeichen bestehende Devanagari-Alphabet oder die ihm nahe- 
slehenden anderen indischen Schriftarten. Das Sanskrit-AIphabet 
soli nach der indischen Tradition auf den Weltschopfer Rrahma 
zuriickgehen. Die europaische Wissenschaft leitet es von den al- 
testen semitischen Schriftzeichen her, wie sie sich in den phonizi- 
schen Inschriften und auf dem Steine Mesas um 890 v. Chr. fin- 
den. 2) Einen interessanten Versuch, die Devanagari-Schrift als 
eine national-indische Erfindung zu erweisen, unternahm der in- 
dische Gelehrte Shamashastii.^) Er sucht darzutun, dafi die mei- 
sten indischen Schriftzeichen zuerst Ideogramme zum Zweck der 

B. A. Gupte , Notes on Female Tattoo Designs in India". Indian 
Antiquary 31, 293. 

^ G. Biihler ,Indische Palaographie" G. I. A. Ph. I, 11, S. 17. 

®) R. Shamashastry ‘A Theory of the Origin of the Devanagari-Alphabet’ 
Indian Antiquary 35, 253 ff. 
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Verehrung und des Ablesens der Namen der Gotter gewesen seien, 
epater seien sie dann als Anfangsbuchstaben ihrer Namen verwendet 
nnd scMieBlich auch im taglicben Leben als Zeichen fur bestimmte 
Lautc gebraucht wordm. Diese Theorie stiitzt er u. a. damit, daB 
das indische Alphabet „Devanagari“ (zur Gotterstadt gehorig) heiBt 
und daB der Buchstabe im Sanskrit „Matrika“ genannt wird, was 
nach Paninis Grammatik 5, 3, 96 die Abbildung einer Mutter 
(Gottin) heiBen kann. Auf Grund seiner Anschauungen glaubt er 
dann auch die tantrischen Mantras in der Weise erklaren zu kdnnen, 
daB die Zeichen des urspriinglichen Alphabets (es handelt sich da- 
bei lun das sogenannte Ashoka-Alphabet, das der heute gebrauch- 
lichen Devanagari-Schrift vorhergeht), welche die Laute, aus denen 
das betreffende Mantra (z. B. „Klim“) besteht, ausdriicken, zu- 
sammen ein kleines, primitives Bildchen einer Gottheit (z. B. des 
Shiva) ergeben. So beachtenswert freilich manches ist, was Sha- 
mashastri vorbringt, so ist doch seine Theorie zur Erklarung nicht 
ausreichend. 

Die hervorragendsten und eindrucksvollsten Symbole des Tran- 
szendenten sind dem frommen Hindu die Gotterbilder. Welch un- 
geheurer Kontrast besteht nicht zwischen den rohen, mit Farben- 
strichen beschmierten Steinen, welche der halbwilde Bauer an- 
betet und den kunstvoll gearbeiteten Kultbildern, die in den Tem- 
peln die Gl5ubigen erbauen! Und doch verdanken beide Idole dem- 
selben Bedurfnis ihre Entstehung, von dem es im Paushkara-Tantra 
heiBt: „Ein Gott, der auBere Gestalt gewonnen, kann nach einer 
festen R^el verehrt werden, denn der Verstand vermag nicht ein 
Ding zu erfassen, das keine Gestalt hat." Das Gotterbild gibt dem 
Geist des Frommen einen Gegenstand, auf den er sich konzentiieren 
und dem gegenuber er auch auBerlich die Gefuhle zum Ausdruck 
bringen kann, die ihn beseelen. Das sakramentale Kultobjekt steht 
nach indischer Lehre jedoch nicht nur im Geiste des Glaubigen in 
Beziehung zu dem Gott, den es reprasentiert, sondern auch in einem 
ubersinnlichen metaphysischen Zusammenhang mit ihm. Die in- 
dischen Theologen betrachten das Kultbild, die Area, genau so als 
eine Manifestation der Gottheit wie ihre Inkarnationen und sonsti- 
gen Offenbarungsformen. „Obwohl Vishnu die innere Seele von 
allem Seienden ist, erniedrigt er sich doch dazu, in ein Kultbild ein- 
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zugehen, kraft der Macht der Mantras and der Macht des Guru, 
der dieses erstellt. Der Mensch erfleht von Vishnu in dieser Gestalt 
alles, wonach er begehrt. Darum ist die Aufstellung und Konse- 
krierung ein« Gottesbildes auf der Erde von hober Bedeutung. 
So wie das brennende Feuer alle Dinge durcbdringt, aucb wenn 
seine Brennkraf t nicbt offenbar ist, wenn es aber durcb das Reiben 
von zwei Hdlzern geboren worden ist, klar sichtbar wird, so ist der 
alldurchdringende Vishnu dem gewohnlichen Menschen nicbt er- 
kennbar, wird aber sichtbar in dem Symbol durcb die Wirkung des 
Mantra dessen, der es ausspricht. Darum soil man Vishnu aus 
voller Seele verehren in den von Kunstlerband gescbaffenen Ab- 
bildern in sichtbarer Form nach der Vorschrift der heiligen Lehr- 
bucher.“i) 

Leblose Symbole von Gottern, die bei Kulthandlungen diese ver- 
treten, hat es wohl scbon frfibzeitig gegeben, mogen diese aucb 
sehr primitiv gewesen sein. „GewiB ist, dafi sicb an mehr als An- 
fange von Gotterbildern fiir die vediscbe Zeit nicbt denken laBt, 
imd dafi aucb solcbe Anfange in dem Kult, den die vedischen Ri- 
tualtexte schildern, keine Rolle gespielt haben.“ 2) In der spateren 
Zeit aber bis auf den heutigen Tag gewinnen die Idole fiir den 
Gottesdienst eine hervorragende Bedeutung. 

DaB die Verehrung von Gotterbildern bei dem ungebildeten Volke 
zu wustem Aberglauben ausartet, ist nur zu begreiflich. Von der 
abschreckenden Wirkung eines Kobrabildes im Schlangenteich von 
Benares, den er am Fest der Scblangengotter besuchte, berichtet 
Richard Garbe: „Ich ging an dem festlicben Tage im Jahre 1886 
in Begleitung eines Missionars dorthin, trotz der furcbterlichen 
Hitze und der ebenso furcbterlichen Geriiche, welcbe die versam- 
melten Volksmassen ausstromten. Das Gotzenbild war mit Reis-, 
Milch- und Blumenspenden scbon vollig uberhauft und sab kaum 
nocb aus dem ekelhaften Mischmasch hervor. Mein Missionar rief 
dem fungierenden Brabmanen zu: ,Was fiittert ihr den Stein? 
Er kann ja doch nicbt essen und trinken!* Worauf der Priester 
erwiderte — in der gewohnlichen halb gleichgiltigen, halb zyni- 
schen Weise, welcbe die Missionare zur Verzweiflung treibt oder 

*) Padma-Tantra III, 26, 2 — 7 (A. Govindacarya, JRAS. 1911, S. 953). 
*) H. Oldenberg ,Die Religion des Veda* 2. Anflage, S. 84. 
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doch treiben sollte — : ,Er kann allerdings nicht mehr essen; er 
hat schon genug bekommen und ist jetzt so satt, dafi er zwolf 
Monate nichts mehr zu essen braucht.' Damit war der Bekehrungs- 
versuch erledigt.“i) 

Der Bilderdienst hat auch bei den Hindus selbst vielfach Spott 
und Verachtung gef unden. Schon im Rigveda 4> lo lesen mr 
den humoristischen Ausspruch eines Handlers, der einen Fetisch- 
Stein des Indra feilhietet: 

,,Wer kauft mir diesen Indra ab? 

Fur zehn Milchkuhe geb’ ich ihn. 

Wenn er die Feinde abgemurkst, 

Nehm’ ich auch wieder ihn retour! “2) 

In der spateren Zeit war die Idolatrie wiederholt heftigen An- 
griffen ausgesetzt, besonders von seiten von Reformern, deren 
Lehren unter dem Einfluli der inkonoklastischen Muselmanen ent- 
standen sind, wie Kabir und Nanak. An die Stelle der Verehrung 
von Gotterbildern trat bei manchen dieser Sekten ein weitgehender 
Guru-Kultus und eine merkwiirdig anmutende Bibliolatrie — eine 
Tatsache, die beweist, wie tief eingewurzelt beim Hindu das Be- 
diirfnis ist, etwas Sichtbares als Symbol des Unsichtbaren zu ver- 
ehren. Einen neuen Aufschwung nahm der Kampf gegen die 
Gotzenbilder unter dem EinfluB europaischer Gedanken zu Be- 
ginn des vorigen Jahrhunderts. Rammohan Rai (1772 — 1833) 
bekampfte in zahlreichen Reden und Schriften den Bilderdienst 
mit logischen Argmnenten und spottete in seinen Liedern der Leute, 
die ein Gotterbild erst konsekrieren und anbeten und dann, wenn 
das Fest voruber ist, es in das Wasser werfen, und die den, der 
Tiere und Vogel, Fische und Menschen ernahrt, mit Opfergaben 
speisen wollen. Dayanand Sarasvati ( 1824 — 1883 ), der Stifter des 
Arya-Samaj, trat in seinen Werken fiir eine Wiederherstellung der 
Lehre und des Kultus des Veda ein, der, wie er meinte, den Poly- 
theismus und die Idolverehrung nicht gekannt hatte. 

Gegenuber diesen Angriffen verteidigen die Orthodoxen den Bil- 
derdienst mit religiosen und philosophischen Griinden. „Wenn man 

Richard Garbe ,Beitrage zur indischen Kulturgeschichte“, S. 260. 

Deussen, Allgemeine Geschiehte der Philosophie I, 1, S. 97. 
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sich eines Wortes bedienen darf, um die unaussprechliche Gottheit 
zu bezeichnen, wariun dann nicht auch eines Bildes im Tempel?“ 
„In der geistigen Welt wie in der Poesie und sogar in der Mathe- 
matik verwendet man Symbole aus praktischen Griinden. So wie 
bei der geometrischen Definition einer Linie oder eines Punktes 
die Basis als feststehend angenommen wird, oder wie in dem Trauer- 
spiel von Hamlet die historischen Tatsacben nicht authentisch zu 
sein brauchen, so kann uberall die Grundlage in Frage gestellt 
werden, aber die erstaimlichen Tatsacben, die auf ihr beruhen, 
durfen darum nicht ignoriert oder unterschatzt werden. Die ganze 
Zivilisation der Hindus, ihre groBe poetische Literatur, ihre Ar- 
chitektur, ihre Altare und Tempel, die Geographie Indiens, wie 
sie sich ihnen in geistigem Lichte offenbart — der heilige Ganges, 
die Godavari, der Brahmaputra, der schneebedeckte Himalaya imd 
die Vindhyaberge, an alle knupfen sich religiose Geschichten und 
Episoden, hinter denen die Vedanta-Philosophie steht, welche die 
aufieren Gestalten mit geistiger Wahrheit bekleidet, und die Idee 
des hochsten Wesens durchdringt alles, das dem oberflachlichen 
Blick als unverniinftig erscheint. Von den Tagen Jayadevas, Can- 
didils imd Vidyapatis bis zu den Kirtana- und Agamani-Liedern 
Bengalens ist alles, was wir an Werken geschaffen haben, in denen 
die Hingabe an das Gottliche zum Ausdruck kommt, fur unser Volk 
keine bloBe literarische Kuriositat — es ist ein unversieglicher 
Quell des Glaubens fiir den Demiitigen sowohl wie fiir den Weisen. 
Die Gdtter und Gottinnen der Puranas, gleich der Ushas der Rishis, 
reprasentieren die Attribute von einem, der uns durch ihre ver- 
trauten Gestalten anzieht, so wie die Sonne sich uns in tausend 
Lichtstrahlen naht. Dieser gewaltige religiose Bau wurde nicht an 
einem Tage geschaffen. Seit Tausenden von Jahren hat er in un- 
serem Boden feste Wurzel gefaBt. Gotter me diese konnen nicht 
mit einem Wort abgetan werden, wie groB auch die Macht sei, die 
ausruft: ,Verschwindet!“‘i) 

Die unzweifelbaren wohltatigen Wirkungen, welche die Bilder- 
verehrung auf viele religiose Gemiiter ausgeiibt hat, indem sie ihnen 
einen Pimkt gab, in welchem sie die Strahlen ihrer religiosen Ge- 

D. C. Sen ‘History of Bengali Language and Literature’, S. 951 f. 
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<Tanlffln konzentrieren konnten, ist dem gebildeten Hindu das »prag- 
matic test", das ihm die Beibehaltung ihres Kulte als wunschens- 
wert erscheinen lafit, mag er selbst auch auf Grund seiner philo- 
sopbisciien Weltanschauung weit davon entfemt sein, all den Er- 
zahlungen und Brauchen, die sich an die Idole knupfen, objektive 
Wahrheil beizumessen. 


B. DIE LEBENDEN WESEN DER ERDE 
I. DIE PFLANZENWELT 

Die Pflanzen gelten dem Inder als lebende Wesen; sie sind die 
Leiber von Seelen, welcbe infolge ihrer scblecbten Taten dieser 
niedrigen Existenzstufe teilbaftig wurden, in der bei sehr geringer 
Entwicklung der intellektueUen Fahigkeiten und der Willenskraft 
ein Obermafi von Leid zu erdulden ist, DaB die Pflanzen tatsach- 
lich beseelt sind und eine Sinnestatigkeit auszuuben vermogen, wird 
im Moksbadharma (Mahabharata 12 , i84, iiff.) ausfubrlich dar- 
getan. Es beiBt dort: „Verm6ge der Warme ver^velkt das Blatt, 
die Rinde, die Frucbt iind die Blute; sie verwelkt und fallt ab, 
folglich ist im Baume Gefiibl vorhanden. Durcb den Larm, welchen 
der Wind, das Feuer (beim Waldbrande) und der Donner machen, 
werden Fruchte vmd Bluten zerstort; der Larm wird durcb das 
Gebor wabrgenommen, folglich horen die Baume. Die Schling- 
pflanze umwindet den Baum und kriecht nach alien Seiten; ohne 
Gesicht aber kann man seinen Weg nicht finden, folgbch sehen 
die Pflanzen. Femer, durcb gute und schlechte Geruche und durcb 
mancherlei Ausraucherung werden die Pflanzen gesund und bluhend, 
folglich haben sie einen Geruchssinn. Da er mit seinen Wurzeln 
das Wasser trinkt, da er (durcb unmaBigen GenuB) krank wird 
und in der Krankheit (durcb Arznei) geheilt wird, so muB der 
Baum auch Gescbmacksvermogen besitzen . . . Da sie fur Lust 
und Schmerzen empfangbch sind, und, wenn abgeschnitten, wieder 
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aosschlagen, so erkenne ich daran, daB die Baume eine Seele be- 
sitzen.“i) 

Ndben dieser Anschauung geht eine andere her, welche die Pflan- 
zen als gelegentlichen oder dauernden Wohnsitz von Seelen und 
Geistern betrachtet. In bestimmte Pflanzen wie Reis, Gerste, Hirse, 
Krauter gehen die Seelen ein, welche im lichten Reich des Mondes 
sich einer kurzen Seligkeit erfreuten und im Regen dann zur Erde 
ruriickkehren, um hier aufs neue in einem Tier- oder Menschen- 
leibe wiedergeboren zu werden. Fiir diese Seelen ist der Aufenthalt 
in einer Pflanze nur ein Durchgangsstadium zu einer neuen Exi- 
stenz; sie haben, wie ausdriicklich gelehrt wird, an den Lebens- 
erfahrungen der in der Pflanze selbst verkorperten Seele keinen 
Teil, ihnen dient der Pflanzenleib vielmehr nur als Vehikel, das 
sie in der Gestalt der von ihrem kunftigen Vater genossenen Speise 
in den Samen und den MutterschoB ihrer prasumptiven Eltern 
fuhrt. Bestimmte Baume werden von den Gfeistern von Abgeschie- 
denen bewohnt, von Gespenstern, die von hier aus ruhelos umher- 
ziehen, um Schaden zu stiften. Vielfach sind Baume aber auch die 
Wohnstatten von guten Geistern, die den Bauern, die sie verehren, 
die Fruchtbarkeit ihrer Felder, ihres Viehs imd ihrer Frauen ge- 
wahren und die junge Saat und den Nachwuchs vor schlechten Ein- 
flussen boser Damonen beschutzen. Auf die Anwesenheit derar- 
tiger geistiger Wesenheiten wird Rucksicht genommen, so fallt ein 
Hindu z. B. nachts keinen Baiun, da dies den Schlaf des denselben 
bewohnenden Geistes storen wurde. 

Gewisse Arten von Baumen gelten als besonders heilig; sie sind 
bestinunten Gottern geweiht, werden als von einem Teil ihres We- 
s«i6 durchdrungen betrachtet und als ihre Lieblingspflanzen, als 
ihre Symbole verehrt; an sie knupfen sich heilige Legenden und 
fromme Erinnerungen. 

Vor allem sind es die verschiedensten Arten des Feigenbaumes, 
die sich in Indien besonderer Hochschatzung erfreuen. Der Vat a 
oder Nyagrodha (Ficus Indica), der ,,Banyan-Tree“ genieBt hohes 
Ansehen. In Bombay verehren die Frauen ihn am i5. Tage des 
Monats Jyeshtha zur Erinnerung an die Konigin SSvitri, welche 

Deussen, Vier philosophisehe Texte des Mahabbaratam, S. 151 f. 
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ihren Gatten, der beim Schlagen eines Feigenbaumes getotet worden 
war, durch ihre Bitten dem Todesgott abrang. Sie hoffen dadurch 
selbst vor f ruber Witwenschaft bewahrt zu bleiben. In Allahabad 
befindet sich ein heiliger Vata, der seit uralten Zeiten verehrt wird 
und das Ziel zahlloser fronimer Pilger ist. 

Der Pipal oder Ashvatlha (Ficus Religiosa) gilt als der Brah- 
mane unter den Baumen. Er wird deshalb mit der heiligen Schnur 
umkleidet und mit roten und gelben Sandelstrichen bemalt. Bei 
der Junglingsweihe, bei Hochzeiten und bei der Grundsteinlegung 
Von Hausern wird er feierlich urawandelt, wobei Spenden darge- 
bracht werden. 

Der Udumbara oder Gular (Ficus Glomerata) bliiht nach dem 
Yolksglauben niemals, weil die Gotter in der Nacht des DivMifestes 
seine gluckverheiBenden Bliiten pflucken. Der Mensch, der den 
Himmlischen hierbei zuvorkommen konnte, wiirde Heil ohne Ende 
erreichen. Obwohl aber viele Leute schon Jahr fur Jahr in diesen 
Nachten gewacht haben, ist es dock bisher keinem gelungen, der 
Bluten habhaft zu werden. 

Der Bel-Baum (Aegle marmelos) ist dem Shiva geweiht. Seine 
Heiligkeit wurde nach einer Legende in folgender Weise entdeckt: 
Ein Jager suchte, von wilden Tieren verfolgt, unter einem Bel- 
Baum Zuflucht, unter dem sich zufallig ein Heiligtum des Shiva 
befand. Der Jager war so erschrocken, dab sein Zittern das Herab- 
fallen von Blattern des Baumes auf den Altar hervorrief. Dieser 
unfreiwillige Akt der Verehrung gefiel dem Gott so, daB er den 
Jager in wunderbarer Weise rettete. Der Jager starb einige Tage 
spater und gelangte in Shivas Himmel; der Baum aber wird seit- 
dem fur heilig gehalten und seine Blatter sind die dem Shiva dar- 
zubringende Lieblingsspende. 

Die Tulasi (Tulsi), das Basilienkraut (Ocymum sanctum), ist 
dem Vishnu heilig. Im Hofe seines Hauses laBt der Hindu eine 
Tulsipflanze wachsen und verehrt sie durch feierliche Umwand- 
lung, wobei gesprochen wird: 

„In deren Wurzeln alle heil’gen Statten, 

In deren Mitte alle Gotter wohnen, 

In deren Krone alle Veden sind, 

Die heilige Tulsi, die verehre ich.“ 
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7 . Vmci verehrt das Shiva-Linga 




Von anderen heiligen Baumen seien erwahnt: Der Karam (Neuclea 
parvifolia), land (Prosopis Spicigera), Nimba (Azadirachta Indica), 
SMimali Oder Wollbaum (Bomibax heptaphyllum), Mahua (Bassia 
latifolia), Ashoka (Jonesia Asoka), Bakula (Mimusops Elengi). 

Der Lotus, dessen verschiedene Arten in der indischen Litera- 
tur eine so hervorragende RoUe spielen, wird nicht eigentlich ver- 
ehrt, findet aber in hohem Mafie in der Kunst als Symbol Verwen- 
dung. Der Legende nach soli Brahma bei der Weltschopfung aus 
einer Lotosblume entstanden sein, die aus Vishnus Nabel bervor- 
wuchs. Das Herz wird vielfach mil einer Lotosblume verglichen, 
die inmitten der Stadt des Leibes wachst. 

Eine merkwurdige mit dem Baumkultus zusammenhangende Sitte 
ist die haufig festlich begangene Zeremonie der Verheiratung von 
Baumen miteinander (z. B. von Nimba und Pipal) oder von einer 
Pflanze mit dem Idol oder Symbol eines Gottes (z. B. einer Tulsi 
mit einem Shalagrama-Ammoniten, der dem Vishnu heilig ist). 

Manche Pfianzen werden fur sakrale Zwecke gehraucht. Das 
Darhha- oder Kusha-Gras (Poa Cynosoroides) wird bei Opfern 
auf den Boden gestreut, da ihm reinigende Kraft zugeschrieben 
wird. Aus dem Holz Palasha (Butea frondosa) sind die Reibholzer, 
mit denen das heilige Feuer erzeugt wird. Eine vielgepriesene 
Opfergabe ist die KokosnuB (N^ikela), die Frucht der Gottin des 
Glucks (Shriphala). In der ganzen alten Literatur spielt eine her- 
vorragende Rolle die Soma -Pflanze (Sacrostema viminalis oder 
Asclepias acida), aus der ein berauschender Trank hergestellt wurde, 
den die Priester dem Gott Indra darbrachten. Heutzutage wird 
der Soma kaum noch im Kultus benutzt, ja, er findet sich kaum 
noch in Indien, so daB die Brahmanen geradezu erklaren, er sei 
infolge der Siindhaftigkeit der Welt von der Erde verschwunden 
und exLstiere nur noch im Himmel. Funf herrliche Baume von be- 
zauberndem Duft sollen iiberhaupt nur im Paradies vorkommen 
(Parijata, Mandara, Santana, Haricandana und Kalpavriksha) ; der 
^ruhmteste von ihnen ist der Wunschbaum Kalpavriksha, der alle 
Wunsche gewahrt. 


^ T. OUtsenapp, Hlndoismna 
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2. DIE TIERWELT 


Der Inder macht keinen essentiellen Unterschied zwischen Mensch 
iind Tier. Die Tiere sind fiir ihn nicht, wie fiir Descartes und 
Malebranche, seelenlose Maschinen, sondern gleich dem Menschen 
geistige Wesen mit einer unsterblichen Seele, die in Vergeltung 
ihrer Taten in friiheren Existenzen dieser besonderen Daseinsweise 
teilhaf tig wurden. Die Oberzeugung von der Wesensverwandtschaft 
von Mensch und Tier spricht sich deutlich aus in den zahllosen 
Tierfabeln und Tiermarchen, welche die indische Literatur bervor- 
gebracht hat und welche von Indien aus (mogen sie dort selbst 
autochthon oder auch erst entlehnt worden sein) einen Siegeszug 
durch die ganze Welt angettreten haben. Sind diese Tiermarchen 
in der uns bekannten Gestalt auch vielfach so vollkommen verandert, 
dafi ihr indischer Ursprung kaum noch erkennbar ist, so ist doch 
in manchen Fallen ihre indische Herkunft deutlich nachweisbar. 
Indisch ist z. B. die Grundlage der vielen Erzahlungen, welche vom 
Konig Nobel und seinem Minister Reinecke Fuchs handeln. „Nur 
auf indischem Roden sind ein Lowe als Konig und ein Fuchs als 
sein Minister erklarlich. Denn der Lowe war in alter Zeit der tat- 
sachliche Herr der Tiere in Indien. Der indische Fuchs, der Scha- 
kal, zog ihm immer in Rudein nach, hielt sich aber stets in respekt- 
voller Entfernung. Da der Lowe nun nicht zweimal von einer Beute 
friBt, so fielen die Schakale, sobald er sein Mahl gehalten, fiber die 
Reste desselben her. Der Inder, der auf alles seine menschlichen 
Einrichtungen ubertragt, sah in den Schakalen den Hofstaat des 
Lowen, der auf die Kosten seines Konigs lebte. Nach Europa wur- 
den die indischen Tiergeschichten mit den typischen Personen her- 
ubergenommen und es wmrde lustig weiterfabuliert. Aber entstehen 
konnte das Verhaltnis von Konig Lowe und seinem Minister Fuchs 
hier natfirllch nicht. “i) 

Der unbefangene Mensch meint jedoch nicht nur, dafi die Tiere 
ihm gleichstanden, dafi ihnen dieselben Sitten und Gebrauche eigen 
seien wie ihm selbst und seinem Stamme. Vielmehr wii-d oft 
auch an eine wirklich bestehende Blutsverwandtschaft zwischen 

Johannes Hertel, ,Bunte Geschichten vom Himalaja* (Munclien 1903), 
Einleitung S. IX. 
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einer Tiergruppe und einem Stamme geglaubt. Ein Klan ist iiber- 
zeugt, mit einer bestimraten Tierspezies desselben Ursprungs zu 
sein. Er betrachtet sich daher als verbiindet mit alien Angehorigen 
dieser Gattung, totet dieselben daher nicht, erweist ibnen Ehrerbie- 
tung und erwartet als Gegenleistung fiir die riicksichtsvolle Be- 
handlung, die er ibnen angedeihen lalit, Schutz und Hilfe. Dazu 
kommt noch ein anderes Moment. Der Primitive nimmt wahr, dafi 
manche Tiere bemerkenswerte Fahigkeiten besitzen, die ihm selbst 
abgehen. Er fiihlt sich als ibnen unterlegen, als von ibnen ab- 
hangig. Dieser Glaube veranlalit ihn, mancben Tieren ubernatiir- 
liche Krafte zuzuschreiben, die hemmend oder fordernd in sein 
Leben eingreifen konnen. Er bringt daher diesen Tieren ebrfurchts- 
volle Scheu entgegen und verebrt sie als die Verkorperung gottlicher 
Machte. 

Die Zahl der Tierarten, die den verschiedenen Stammen und 
Volkerscbaften Indiens als heilig gelten, ist so groB, daU es un- 
moglich ist, an diesem Ort auf alle die verschiedenen Tierkulte ein- 
zugehen. Wir mussen uns daher im Folgenden mit einem kurzen 
Oberblick begnugen. 

Von alien Tieren gilt dem Hindu die Kuh als das heiligste; sie 
zu toten oder ihr Fleisch zu genieBen, ist eine so groBe Siinde, daB 
die Verehrung der Kuh geradezu als ein besonderes Charakteristi- 
kum des Hinduismus betrachtet worden ist. Gesellschaften baben 
sich gebildet, welche die heiligen Tiere gegen Totung zu schutzen 
bestrebt sind. Der Schutz der Kiihe gilt als so verdienstlich, daB 
die Bezeichnung „Beschutzer der Kuhe“ geradezu zu einem konig- 
lichen Titel wurde (z. B. wird der Maharana von Udaipur so be- 
gruBt).i) Das Beschenken mit einer Kuh ist die hochste Ehre, die 
man jemandem erweisen kann. Zu besonderen Zeiten (z.B. wahrend 
eines Schaltmonats) oder vor dem Tode pflegen Reiche die Brah- 
manen durch die Gabe einer Kuh zu erfreuen; gewohnlich wird die 
Kuh bei dieser Gelegenheit festlich geschmiickt; der Spender uber- 
gibt sie dem Brahmanen, indem er mit seiner rechten Hand ihren 
Schwanz umfaBt. Sterbenden gibt man einen Kuhschweif in die 
Hand in dem Glauben, daB sie so auf dem Wege ins Jenseits den 

1) Census 1911, XIV, Panjab, p. 106. 
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HollenfluB Vaitarani besser iiberschreiten konnen. 1st der Leich- 
nam eines Toten verbrannt, so wird eine Kuh am Scheiterhaufen 
gemolken oder ihre Milcb fiber die Asche gegossen. Hiiidufrauen 
verehren die Kfihe nach besonderen Riten, um ihrem Gatten ein 
langes Leben oder eine giinstige Wiedergeburt zu erwirken. Wird 
in einer Familie Brot gebacken, so wird stets ein nur auf einer 
Seite angebackener Laib fur die Kub beiseite gelegt. Die funf 
Produkte der Kuh (Pancagavya), namlich: Milch, saure Milch, 
Butter (Ghrita, Ghi), Urin und Dung gelten als segensreiche Rei- 
nigungsmittel; eine aus ihnen gefertigte Mixtur wird zum Be- 
sprengen und Trinken benutzt, um eine rituelle Unreinheit zu ent- 
fernen, auch werden damit Gotterbilder gesalbt. Fiir medizinische 
Zwecke viel verwendet wird die Gorocana, ein glanzendes gelbes 
Pigment, das aus der Galle des Rindes hergestellt wird. Deutet das 
Horoskop eines Kindes darauf hin, dafi das letztere in seinem spa- 
teren Leben ein schweres Verbrechen begehen oder daB ihm groBes 
Unheil widerfahren wird, so wird es in ein rotes Gewand geklei- 
det und auf einem Sieb durch die Hinter- und Vorderbeine einer 
Kuh bis zu ihrem Maul hindurch- und dann wieder zuriickgezogen. 
Diese symbolische Handlung soil bedeuten, daB das Kind aufs neue 
unter besseren Auspizien geboren wird. Eine ahnliche Zeremonie 
kommt in Anwendung, wenn Personen in eine hohere Kaste auf- 
genommen werden, z. B. bei der Bekehrung von Animisten zum 
Hindutum. Der Maharaja von Travankor wurde in dieser Weise 
aus einer goldenen Kuh geboren und dadurch von einem Nayar 
zu einem Brahmanen gemacht. 

Die Verehrung der Kuh in Indien ist alt, denn begreiflicherweise 
mufite ein Volk, das, wie die vedischen Inder, von der Viehzucht 
lebte und seinen ganzen Reichtum den Rindern verdankt, diese dei- 
fizieren. Wenn auch die Kuh im Rig-Veda bereits als „aghnya“ 
(die nicht zu totende) bezeichnet wird, so ist doch die Unverletz- 
lichkeit der Kuhe erst jiingeren Ursprungs, denn in den Lehr- 
buchern der Opfertechnik, in den Brahmanas, werden noch Kuh- 
opfer beschrieben und in den alien Gesetzbfichern wird ein Gast als 
Kuhtoter bezeichnet, weil eine Kuh geschlachtet wurde, um ihn 
durch ein Mahl zu ehren. In spaterer Zeit wurde dann, namentlich 
bei den vishnuitischen Sekten, die Opferung von Kiihen durch die 
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Darbringung von diese symbolisierenden Vegetabilien ersetzt. In 
neuerer Zeit sind die Hindus bestrebt gewesen, die Notwendigkeit, 
keine Kub zu toten, aiich rationalistisch zu begriinden. Dayanand, 
der Begriinder der Reformsekte Arya-Samaj z. B. sucht in seinem 
Werke „Gokarunanidhi“ zu zeigen, dafi eine geschlachtete Kuh 
nur den Hunger von achtzig Personen stillen kdnne, wahrend sie, 
am Leben gelassen, mit ihrer Milch und der ihrer Kalber 4 io/| 4 o 
Leuten Nahrung geben konne. Ein Kommentar zu diesem Buche 
fiigt noch hinzu, eine Kuh reprasentiere fiir einen Mann hochstens 
einen Wert von 2817 Rupies. Wurden in Indien alle Kiihe geschont 
und keine geschlachtet (wie dies leider in unserer bosen Gegenwart 
so vielfach von Unglaubigen und von Hindus niederer Kaste ge- 
schieht), so wurde dadurch ein volkswirtschaftlicher Gewinn von 
832 22i3i6 £ erzielt werden. Die Schonung der Kiihe habe die 
Konige der Vorzeit so reich ipid darum auch so machtig gemacht, 
dafi die europaischen Gelehrten die Beschreibung ihres Reichtums 
in das Land der Fabel verweisen. 

AIs die Mutter und das Vorbild alle Kiihe gilt die himmlische 
Wimschkuh (Kamadhenu), welche alles, was man will, von MUch 
an bis zu gewaltigen Heeren zu gdjen vermag. Der beste aller 
Stiere ist Nandi (der Erfreuende), der im Gefolge Shivas dient und 
dessen Standbild sich in alien Shiva-Tempeln findet. Stiere mit 
einem fleischigen Auswuchs an einem Auge sind diesem Gott heilig 
und werde,n daher nicht zur Feldarbeit verwendet. Wandernde 
Asketen schmiicken einen solchen Bullen mit Kaurimuscheln und 
ziehen mit ihm auf ihren Wallfahrten, Ahnosen sammelnd, um- 
her. — 

Das Pferd wird als ein besonders segenspendendes und reines 
Tier betrachtet. Rituell verunreinigte GefaBe werden rein, wenn 
ein R06 an ihnen gerochen hat. Im alten Indien war das RoBopfer 
(Ashvamedha) eines der vornehmsten Opfer, das nur von einem 
weltbeherrschenden Konig dargehracht werden durfte. Das zu 
opfernde Tier, das besondere Merkmale aufweisen muBte, wurde 
erst feierlich gebadet und geweiht, dapn lieB man es ein Jahr lang 
frei das Land durchstreifen, wobei es von einer Schar von bewaff- 
neten Jiinglingen begleitet wurde, die es zu bewachen und vor Scha- 
den zu bewahren batten. War diese Zeit verstrichen, so wurde es 
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unter Entfaltung groBen Pomps feierlich getotet und dargebracht. 
In der Mythologie spielen eine Reihe beriihmter Rosse eine Rolle, 
vor allem Ucchaihshravas, der Schimmel des Gottes Indra, der mit 
Ambrosia gefiittert wird. In seiner Erscheinungsform als Haya- 
griva rettete Vishnu, halb Mensch, halb Pferd, den Veda; in seiner 
letzten Inkarnation als Kalki wird er, auf einem weiBen Rosse rei- 
tend, beim Weltuntergang erscheinen. Der Kult mehrerer Heiliger 
ist mit dem von Pferden verkniipft, namentlich der des Alam 
Sayyid in Baroda, des „Pferdeheiligen“ (Ghore ka Pir), dessen 
Pferd mit ihm begraben wurde und von welchem Hindus Nach- 
bildungen an die Baume in der Nahe seines Grabes hangen. 

Die Kaufmannskaste der Agarvalas hat den Gebrauch, den Brau- 
tigam unter AusschluB der Offentlichkeit vor der Hochzeit einen 
Esel besteigen zu lassen, wie es heiBt, um ihn vor Blattern zu be- 
wahren. Der Schrei des Esels gilt als bdses Omen, im Ritual 
findet der Esel bei der Suhnung sexueller Delikte Verwendung, 
sei es als Opfertier, oder als Unehre bringendes Reittier. 

Der Hund gilt als unrein und die Kaste der Hundefleischkocher 
(Shvap^ka) ist allgemein verachtet, doch erscheint der Hund in 
Verbindung mit besonderen Erscheinungsformen des Shiva wie 
Bhairon und Khandoba. In Loh^ru in Panjab befindet sich das 
Grab eines Hundes, der bei seinen Lebzeiten seinem Herrn, einen be- 
ruhmten Krieger, im Kampfe wertvolle Hilfe leistete. 

Die Affen erfreuen sich besonderer Verehrung. Als der Gott 
Vishnu in seiner Inkarnation als Rama gegen den Damonenkonig 
Ravana zu Felde zog, wmrde er von dem Affenkonig Sugriva und 
seinem Heere wirksam unterstiitzt. In hervorragender Weise zeich- 
nete sich hierbei durch seine Tapferkeit und Weisheit der Affe 
Hanuman aus. Hanuman ist eine der Lieblingsgestalten des indi- 
schen Volkes, sein rohes, meist rot angestrichenes Idol findet sich 
iiberall und wird als wohitatige Dorfgottheit verehrt. 

In Baghera ist der Eber ein heiliges Tier, und die dortigen Be- 
wohner sagen, jeder, der einen Eber in der Nachbarschaft dieses 
Ortes tote, sei eines baldigen Todes sicher, doch hatte ein solches 
Verbrechen, wenn es an einem weiter entfernt liegenden Orte be- 
gangen wurde, nicht diesen gefahrlichen Ausgang. Die Prabhus in 
Bombay essen einmal im Jahr bei einem religidsen Feste Schweine- 
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fleisch. Die Vaddars betrachten das Essen von Schweinen als ein 
wirksames Mittel zur Vertreibung von Geistern. Bei den Dravidas 
und bei manchen Stammen Hindustans ist das Schwein das den 
Lokalgottheiten am haufigsten dargebrachte Opfer. 

Der Tiger wird zu gewissen Formen des Shiva und der Durga 
in Beziehung gebracht, in der Hauptsache aber wird er von den 
wilden Volksstammen verehrt, die einen besonderen „Bagh Deo“ 
bzw. eine „B%b Devi“ anbeten. In Bengalen zittert der Landmann 
vor einem Tigergott Dakshin Rai. Ihm widmete im 17. Jahrhim- 
dert der Dichter Krishnaram ein Gedicht, in dem er erzahlt, Dakshin 
Rai sei ihm im Traum erschienen und habe zu ihm gesprochen: 
„Wer dieses dein Gedicht nicht schon findet, der wird mit seiner 
gesamten Familie von einem Tiger gefressen werden.“ Unzweifel- 
haft eine originelle Methode, den Leser zum Beifall zu veranlassen! 
Die Geister getoteter Tiger stiften vielfach Schaden, auch raiissen 
mitunter Leute, die von einem Tiger getotet wurden, als Gespenster 
umherirren. Ebenso wie der europaische Volksglauhe Werwolfe 
kennt, kennt der Inder Wertiger, d. h. Menschen, die sich zu 
gewissen Zeiten in Tiger verwandeln. 

Der Elefant gilt als das Symbol der Starke und Weisheit. Acht 
Elefanten beschiitzen die acht Weltgegenden. Ganesha, der Gott, 
der die Hindernisse beseitigt, wird mit einem Elefantenkopf dar- 
gestellt. 

Die Krahen werden mit den Seelen von Verstorbenen in Verbin- 
dung gebracht. Wenn man ihnen Futter gibt, so spendet man dieses 
dadurch den Manen. 

Der blauhalsige H aher (Nilakantha) ist dem Shiva heilig. Wenn 
ihn jemand, zumal beim Dashaharafeste, sitzen sieht, so macht er 
ehrfurchtig eine Zirkumambulation um ihn, als handelte es sich 
um eine Gottheit in einem Tempel. 

Dem Vishnu geweiht ist die Bachstelze, da das Zeichen an ihrem 
Halse eine gewisse Ahnlichkeit mit dem Shalagrama-Stein hat. 

Der P f a u ist dem Kriegsgott Skanda heilig. Die Jats sehen seine 
Totung als eine groBe Sunde an. Pfauenfedern gel ten als wirk- 
samer Schutz gegen SchlangenbiB und krankheitsendende Damonen. 

Der Hansa, d. h. die indische Gans, gilt als ein besonders kluges 
Tier, welches aus einem Gemisch aus Milch und Wasser die Milch 
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zu trennen vermag. Die Heimat der Kansas ist, der Sage nach, 
der See Manasa auf dem heiligen Berge Kailasa, dem sie, von Heim- 
weh geplagt, zuzustreben suchen. Der Hansa wird als das Vorbild 
der wandernden Asketen betrachtet; die Biifier der bochsten Stufe 
werden deshalb Paramahansas genannt. 

Der Konig der Vogel ist der Adler Garuda, Vishnus Reittier, 
der vielfacb mit Menscbenleib und Vogelkopf dargestellt ist. 

Die Scblangen gelten alien orthodoxen Hindus als heilig und 
unverletzlich. Ihre Totung wird als eine schwere Sunde angesehen, 
welche unweigerlich den Verbrecher mit Aussatz, Unfruchtbarkeit 
oder Augenentziindung bebaftet. Kommt eine Kobra in ein Haus, 
so verbergen sicb die Bewobner vor ibr und bitten sie, niemanden 
zu verwunden. Das einzige, was man mit ibr macben kann, Lst, dafi 
man sie fangt, in einen irdenen Topf tut und den Topf an einer 
einsamen Stelle niederlegt. Ist jemand von einer Scblange gebissen 
worden, so wird er zu einem Ojba (Zauberer) gebracbt, der die 
Ascbc von beiligem Kubdung auf den verletzten Korperteil legt, 
um diesen unter Hersagung von Zaubcrspriicben Knoten bindet, 
wabrend sieben Handvoll Wasser auf die Augen des Patienten ge- 
tan werden. Diese und andere Metboden, bei denen die Anwendung 
von Bescbworungsformeln eine Hauptrolle spiel t, sollen die Scblange 
dazu bringen, den unbeilvollen Einflufi, den sie auf den Kranken 
ausgeubt batte, zuruckzuzieben. Als das beste Propbylaktikum wird 
aber die gebiibrende Verebrung der Scblangengottheiten angeseben. 
In vielen Hausern finden sicb Nacbbildungen von Scblangen, die 
das Eindringen von Kobras verbindem sollen. Fast jedes Dorf bat 
ein Scblangenbeibgtum mit lebenden Scblangen oder buntbemalten 
Bildern derselben. Die Scblangenverebrimg ist uber ganz Indien 
verbreitet, nirgends aber wobl in so bobem MaBe als in Malabar, 
wo es so viele Scblangen gibt, daB die ersten Brabmanen, welcbe 
dort vmter Parasburama einwanderten, nacb der Sage zuerst das 
Land aus Furcbt vor den Scblangen wieder verlassen woUten. Das 
groBe Scblangenfest wird alljabrlicb im Monat August gefeiert. 
Dann werden Reis-, Milcb- und Blumenspenden vor dem Bild einer 
Kobra dargebracbt, das sicb zumeist bei einem Teicb befindet, in 
welcbem lebende Scblangen gebalten werden. Mancberlei Gebraucbe 
smd an diesem Tage auszufubren, in Bengalen z. B. wird um das 
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Haus eine Linie aiis Kuhdung gezogen, die eine Schlange darstellen 
und andere Schlangen vom unbefugten Hereinkommen abhalten 
soli. Die vielleicht eigentumlichste Art der Schlangenverehrung fin- 
det sich in Mannarassali in Travankor. Hier lebt eine grofie Menge 
von Schlangen zusammen in einem Tempelbezirk, verehrt von Ilun- 
derten von Frommen, die, zumal zur Zeit von Festen, hierher pil- 
gern. Das grofite Schlangenfest, das nur jedes 12 . Jahr begangen 
werden darf, das aber wegen seiner groBen Kosten viel seltener 
stattfindet, ist die sogenannte „Schlangenmusik“. Dieses Fest 
wahrt 37 Tage; bei ihm tanzen neun Jungfrauen, die bestinunten 
bevorrechtigten Familien angehoren. Die Frauen aus der Nam- 
bialhi-Familie genieUen iiberhaupt bei diesem Schlangenkult be- 
sondere Privilegien und versehen den Dienst am Heiligtum wabrend 
des groBten Teils des Jahres. Dies hat seinen Grund darin, daB 
die Ahnherrin der Nambiathis vor unvordenklichen Zeiten eine Vi- 
sion hatte, in der ihr anbefohlen wurde, den gottlichen Schlangen 
ein Heiligtum zu errichten, und daB sie als erstes Kind eine Schlange 
geboren haben soil, die als Hiiterin ihrer Schatze eingesetzt wurde. 
Eine Eigenart der Schlangen dieser Gegend ist es, daB sie Menschen 
nicht beiBen, oder daB, sollte dies doch einmal geschehen sein, ihr 
BiB keine totliche Wirkung hat, was sich wohl daraus erklgrt, daB 
diese Schlangen einer nicht giftigen Art angehoren. i) Aufs engste 
verbunden mit dem eigentlichen Schlangenkult ist die Verehrung 
der Nagas. Das Wort „Naga“ bedeutet oft eine Schlange flber- 
haupt, oftmals aber bezeichnet es auch halbgottliche Wesen, die als 
Schlangen mit menschlichen Gesichtern vorgestellt werden, in den 
unterirdischen Regionen wohnen und Huter verborgener Schatze 
sind. Ihr Konig ist Shesha, die Weltschlange, welche die Welt tragi 
und das Symbol der Unendlichkeit ist. 

Die Schildkrole ist heilig und wird von manchen Stammen als 
Totem-Tier verehrt. Vishnu inkarnierte sich in der Vorzeit als Schild- 
krote, damit die zur Hdjung verloren gegangener Schatze notwen- 
dige Quirlung des Ozeans vorgenommen werden konnte. 

Die Eidechse wird mit Shiva in Verbindung gebracht und darf 
nicht getotet werden. Ist dies doch einmal geschehen, so pflegen 
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Hindus hoherer Kaste eine goldene oder silberne Nachbildung der- 
selben an einen Shivatempel zu schenken. 

Das fabelhafte Meerungeheuer Makara, ein Mittelding zwischen 
Krokodil und Haifisch, ist das Emblem des Liebesgottes Kamadeva. 

Fische werden an manchen Orten als heilig angesehen, in Tei- 
chen gehalten und gefuttert. Im Ritual der Tantras spielt der Fisch 
eine Rolle. Vishnu inkarnierte sich zur Zeit der Sintflut als Fisch, 
um Manu, den indischen Noah, zu retten. 

Die Heuschrecke wird in manchen Teilen des Panjab als „Ra- 
mas Kuh“ bezeichnet und zu magischen Zwecken benutzt. 

Ameisen zu futtern gilt als ein verdienstliches Werk; Ameisen- 
hugel dienen manchen dravidischen Stammen als Altare, an denen 
sie ihre Eide leisten. 


3. DIE MENSCHENWELT 

Unvergleichlich hoch fiber dem Tier steht der Mensch. „Bei ihm 
ist das Selbst am klarsten geworden. Er kennt das Morgen und die 
Welt und sehnt sich nach Unsterblichkeit, wahrend ,die anderen 
Tiere‘ niu- an Hunger und Durst denken und was sie erkennen, nicht 
auszusprechen verm6gen“ (Aitareya-Aranyaka II, 3, 2). Yor allem 
aber zeichnet ihn eins vor den Tieren aus, „der Mensch ist das ein- 
zige Tier, welches opfert“ (Shatapatha-Rrahmana VII, 5, 2, 23) A) 
Die Fahigkeit, Transzendentes realisieren imd sein HandeIn danach 
einrichten zu konnen, unterscheidet den Menschen von alien irdi- 
schen Wesen, gibt ihm die Moglichkeit, aus dem Strudel der Seelen- 
wanderung herauszukommen: „Das Menschsein ist die erste Ge- 
hurt, in welcher der Atma durch edJe Werke Rettung finden kann“ 
(Mahabharata XII, 299, 32). Deshalb ist die Gebimt als Mensch 
schwer zu erlangen und selbst der elendeste Mensch muB sich stets 
dessen bewuBt sein, dtiB nur ein gutes Karma es ihm ermoglichte, 
dieser verhaltnismaBig hohen Wesenklasse anzugehoren. Steht der 
Mensch den Gbttern auch an GlGckseligkeit und Macht nach, so 

H. Oldenberg, ,Vorwissenschaftliche Wissenschaft. Die Welt- 
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vermag er doch durch Wissen mit ihnen zu wetteifern und der Er- 
losung teilhaftig zu werden. Manche indischen System© vertreten 
sogar die Theorie, daB nur die Menschen fahig sind, die Erlosung 
zu erringen, stellen sie also in dieser Hinsicht noch fiber die Himm- 
lischen und lebren, dalJ die Goiter als Menschen wiedergeboren 
werden miissen, sofern sie die endgultige Befreiung von der Seelen- 
wanderung erlangen wollen. 

Die ganze Menschheit zerfallt in eine groBe Anzahl von Klassen, 
entsprechend dem Grade ihrer rituellen, moralischen und meta- 
physischen Reinheit. Die Hindus stehen boher als die Barbciren, 
unter den Hindus die Angehorigen der zweimalgeborenen Kasten 
der Brahmanen, Kshatriyas, Vaishyas wieder boher als die Shudras, 
unter den Zweimalgeborenen hat der Brahmane den hochsten Rang, 
groBer als er aber ist der weltentsagende BiiBer, der des hoch- 
sten Wissens kundig ist. 

Der Hoherstehende hat Anspruch darauf, von dem Niedriger- 
stehenden verehrt zu werden. Das gilt in besonderem MaBe von 
bestimmten Mannem, welche als gewichtig und ehrwurdig (guru) 
in Ansehen zu halten sind. Die Kinder haben dem Vater Ehrfurcht 
zu erweisen, der Gemahl ist von der Gattin wie ein Gott zu ver- 
ehren (Manu 5, i54); der Konig ist als ein Gott in menschlicher 
Gestalt zu betrachten, der aus Teilen der Gottheiten von Sonne, 
Mond, Feuer, Wasser, Wind, Gewitter, Recht und Reichtum be- 
steht, alle Wesen an Glanz iiberragt und der Sonne gleich ihre 
Augen und Herzen erleuchtet (Manu 7, 4ff)- 

Hoher aber als alle anderen Respektspersonen auf Erden stehen 
die Brahmanen. Durch seine Kenntnis der heiligen Formeln ver- 
mag der Brahmane selbst den Gottern zu gebieten, er ist selbst gott- 
lich, sagt doch das Shatapatha-Brahmana (II, 2, 2, 6): „Es gibt 
zweierlei Gotter, die Gotter sind Gotter und die gelehrten, veda- 
kundigen Brahmanen; das sind die menschlichen Gotter." Die Ver- 
ehrungswurdigkeit der Brahmanen ist jedoch nicht etwa lediglich 
von ihrem Wissen abhangig, sondern grundet sich auf ihre Zuge- 
horigkeit zur Kaste selbst; „0b er unwissend oder wissend ist, der 
Brahmane ist eine groBe Gottheit, so wie das Feuer eine groBe 
Gottheit ist, ob es zum Altar hingetragen wird oder nicht" (Manu 
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Am verehrimgswurdigsten aber ist fiir jeden Inder der, welcher im 
Besitz eines besonderen transzendenten Wissens ist. Vor allem der 
geistige Lebrer, der Guru, der den Schuler (Cela) durch seine Be- 
lehrung zu der zweiten, geistigen Geburt verhilft und ihm dadurch 
das Heil im Diesseits \md Jenseits sichert (Manu 2 , i46). Der Guru 
ist dem Cela mehr als Vater und Mutter, er ist geradezu der Gott, 
den er ihn begreifen lehrt; ja er ist fast mehr als dieser, denn der 
Gtiru kann den Schiiler vor dem Zorn des Gottes retten, gegen den 
Zorn des Guru aber gibt es keine Hilfe. Die Hochschatzung des 
Guru ist so groB, daB die Erreichung einer religiosen Erkenntnis 
obne ibn fiir unmoglich gebalten wird. In liberschwenglichen 
Worten ^vird der GroBe, Gnade und Vortrefflichkeit des Guru 
Ausdruck verlieben. „Meine Zuflucbt sind nicbt meine Mutter, 
nicbt mein Vater, nicbt meine Kinder, nicbt meine Briider, nocb 
andere. Meine bocbste Zuflucbt soil diese sein: Der FuB, den mein 
Lebrer auf mein Haupt gesetzt bat. Die Blicke des verebrungs- 
wurdigen Guru sind stark wie die Flut der Strablen des Mondes, 
sie gleicben dem Wunscbbaum darin, daB sie alle Wunscbe er- 
fullen und macben, Kublung spendend, dem glubenden Kummer 
des Geistes ein Ende“ (Sbankara, Svatmanirbpana i46, i48). 

In den Tantras ist der menscblicbe Guru, der den Scbiiler in die 
Gebeimnisse des Cberweltlicben einweibt, geradezu eine Manifesta- 
tion des bocbsten Guru, Sbiva als Adinatba Mabakala, der auf dem 
Kail4sa wobnt. Dieser gebt in den irdiscben Guru ein und spriclit 
mit seiner Stimme zur Zeit, wenn er das beilige Mantra verkundet.i) 
Im Sbaiva-Siddbanta wird gelebrt, daB Sbiva selbst als „guter 
Lebrer" die Seelen, welcbe die notwendige Reife erlangt baben, im- 
terweist. Der von aller Ewigkeit in den Seelen vorbandene, aber 
von ibnen nicbt wabrgenommene Gott tritt dem Glaubigen als eine 
von ibm verscbiedene GroBe gegenuber, urn ihm die Wahrheit mit- 
zuteilen. Shiva nimmt hierzu entweder einen Scheinleib an, oder 
er bedient sich dazu des Korpers eines Menschen, der schon bier auf 
Erden die Erlosung und damit die Identitat mit ihm erlangt bat.^) 
Der theopanistischen Anschauung ■„wer diesen bocbsten Gott kennt, 
der ist schon Gott“ (Mundaka-Upanishad 3, 2 , 9 ) entspricht es, 

A. Av^on jTantra of the Great Liberation' Introduction, LXXI. 
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wenn der schon bei Lebzeiten erloste Guru von dem Schuler mit 
Gott geradezu gleichgeSetzt und am Anfang von Buchern als mit 
ihm eins angerufen wird. 

Eine derartige Vergbtterung des Guru blieb naturgemafi nicht 
auf eine Apotheose seiner geistigen Eigenschaften beschrankt, son- 
dern muBte mit Notwendigkeit bei dem menschlichen Bediirfnis 
nach sinnlichen Ausdrucksformen fur das Gbersinnliche dazu fiih- 
ren, daB auch der Guru als irdische PersonUchkeit, daB sein Leib 
und die Dinge, die er gebraucht, zum Gegenstand eines Kultus wur- 
den. Wir finden daber bei vielen indischen Sekten den Glauben, 
daB die Beruhrung durcb die Hand oder den FuB des geistigen 
Fuhrers ubersinnlicbe Gnadenwirkung vermitteln konne. Das Was- 
ser, in welchem der Seelsorger seine Zehen getaucht hat, wird als 
gnadenspendendes Elixier getrunken, die Speisen, von denen er ge- 
gessen, die Kleider, die er getragen, gelten als heilkraftig imd wiin- 
derwirkend. DaB dieser iibertriebene Personlichkeitskultus zu MiB- 
stlUiden fuhren muBte, nimmt nicht Wunder. Bei der vishnuiti- 
schen Sekte der Vallabhiicliryas, die unter den Kaufleuten der indi- 
schen Westkuste zahlreiche Anhanger hat, gelten die Gurus, die 
sogenannten „Mah4r4jas“ (GroBkonige), deren es etwa 6o gibt, 
als Nachkommen der Enkel des Sektenstifters Vallabha, die Inkar- 
nationen Vishnus waren, als Reprasentanten Gottes auf Erden. In 
der Schiift „Guruseva“ heiBt es deshalb: „Die Verehrung des Guru 
hat in derselben Weise zu geschehen, wie die Verebrung Gottes. 
Dem Guru sind Gaben darzubringen. Eine bestimmte Menge von 
Gaben wird nicht vorgeschrieben. Man soil solcheGaben darbringen, 
die man zu spenden f lir gut bait. Immer hat man dabei zu denken : 
,In dieser Welt gibt es zahllose Arten von Wesen; von alien diesen 
sind wir selbst die gliicklichsten, denn wir haben unsere Zuflucbt 
genommen zu dem beruhmten, erhabenenVallabhacarya.demhehren 
Gosain, und seinen Nachkommen, welche Manifestationen des hoch- 
sten Gottes sind.i)‘“ Das Gluck, mit einem menschlichen Gott zu- 
sammen sein und ibn korperlich berubren zu konnen, ist teuer zu 
bezablen. Die Vallabhacaryas sollen einen richtigen Tarif aufge- 
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stellt haben, in dem die Preise der einzelnen Verehrungsakte ange- 
geben sind. Es sind zu zablen; 

fiir das Trinken des Wassers, in welcbem der Guru gebadet 1 7 Rupies 

fur Beriibrung des Guru 20 „ 

fur das Recbt, seine Fiifie zu wascben 35 „ 

fur das Recbt, mit ibm auf demselben Sofa zu sitzen 60 „ 

fur das Recbt, mit ibm zu tanzen lOO — 200 „ 

fur das Recbt, mit ibm allein in einem Zimmer zu weilen 

5 o — 5 oo „i) 

Die Gurus sind jedocb nicbt auf die gelegentlicben Gaben eifriger 
Anhanger angevviesen, sondern sie baben ein Anrecbt auf „tan, 
man, dban“ (Leib, Seele und Vermogen) ibrer Anbanger. „Darum,“ 
so beiRt es in Gokulnatbs ,,Vicitra-bbakti-siddbanta-vivritti“ — 
,,soll man, bevor man Frauen, Sdbne usw. selbst genieBt, dieselben 
dem Guru anbieten. Nacb der Hocbzeit ist daber die Frau, bevor 
man sicb selbst ibrer erfreut, dem Guru darzubringen, und so bat 
es bei alien Gelegenbeiten imd mit alien Dingen zu gescbeben; 
erst wenn man etwas dem Guru anbeimgegeben bat, darf man selbst 
an ibm die entsprecbenden Akte vornebmen." Dem Guru wird bier 
also nicbt nur die vdllige Verfiigung fiber den Besitz der Glaubigen 
eingeraumt, von dem er eine bestimmte Taxe (lagS) als den ibm 
gebfibrenden Anteil erbebt, sondern aucb das jus primae noctis und 
das Recbt, jederzeit sicb der Frauen seiner Anbanger zu bedienen. 
Diese Zustande ffibrten zu offentlicben Skandalen, welcbe im Jabre 
1862 die Gericbte von Bombay bescbaftigten. 

Die Gurus der Vallabba-Sekte sind nicbt die einzigen Menscben, 
die in Indien gottlicbe Anbetung gefunden baben. Ein anderes 
Beispiel bietet der irdiscbe Ganesba in Cincvad. 

In Cincvad bei Puna batte vor etwa dreibundert Jabren ein 
Jfingling Moroba einen Traum. Es erscbien ibm der Gott Ganesba 
und kundigte ibm an, als Lobn ffir die ibm erwiesene Verebrung 
werde er in ibn und seine Nacbkommen in sieben Generationen ein- 
geben. Seitdem erlangte Moroba wimderbare Krafte; er selbst und 
seine Nacbkommen wurden gottlicb verebrt. Der Tempel, den sie 
erbauten, wurde mit Gaben reicb bedacbt; sogar der Kaiser Aurang- 
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zeb beschenkte die Familie mit dem erbiichen Besitz von acht Dor- 
fern. Im Jahre rSio starb der letzte Nachkomme Morobas In der 
siebenten Generation. Obwohl damit die Reihe der gottlichen Mani- 
festationen Ganeshas ihren AbschluB erreicht haben mufite, erklar- 
ten die Priester, der Gott sei in elnen entfernten Verwandten des 
Verstorbenen eingegangen, um die reichen Pilgerspenden welter 
zu erhalten. So wird denn auch heute noch ein irdischer Ganesha 
in Cincvad verehrt, der kein Nachkomme des Moroba ist.^) 

Die Frauen gelten den Hindus im allgemeinen als niedriger- 
stehende Wesen als die Manner. Ihre Existenzberechtigimg beruht 
lediglich auf der notwendigen Fortpflanzung des Menschenge- 
schlechts. Die Asketen schelten sie ewige Verkorperungen der Sinn- 
lichkeit, Sirenen, welche die Unwissenden betoren und das Gewebe 
des Sansara fortsetzen (Mahabharata 12, 2i3, 7 — 9). Das Studium 
des Veda ist ihnen verboten, dasjenige der Werke der Smriti, sowie 
die Ausubung des Yoga nicbt verwehrt (Mahabharata 12, 240, 34 ); 
auch konnen Frauen nach den Lehren der Tantriker unter bestimm- 
ten Bedingungen als Gurus fungieren (Tantrasara i). 

Freundlicher aufiern sich andere Texte. Das Weib ist der Freund 
des Mannes (Aitareya-Brahmana 7, i 3 ), es ist die andere Halfte 
des Urwesens, das anfanglich so groB war wie ein Weib und ein 
Mann, wenn sie sich umschlungen halten, das sich dann aber in 
Gatte und Gattin teilte (Brihadaranyaka-Upanishad i, 4 » 3 ), es ist 
die Gottin des Hauses (Grihadevata). Die Mutter ist hoher zu stellen 
als der Vater, denn „dle Mutter iibertrifft tausend Vater an Ver- 
ehrungswiirdigkeit" (Manu 2, i 45 ). Die Tantras sehen in jeder 
Frau eine Manifestation der Muttergottin ; so sagt das Kubjika- 
Tantra: „Wenn einer die FuBsohle der Frauen sieht, so soli er sie 
sich immerdar als die des Guru vorstellen.” 

Bei der Shri-Cakra genannten Zeremonie der extremen Tantriker 
wird die Gottin Durga (Shakti) durch eine Frau vertreten, welche 
nach dem Rudrayamala-Tantra „eine Tanzerin, eine shivaitische 
Ordensschwester, eine Kokotte, eine Wascherin, eine Barbierfrau, 
eine Brahmanin, ein Shudriunadchen, eine Hirtin oder eine Gar tners- 
tochter" sein soil. Bei diesen Veranstaltungen sitzen die Teilnehmer, 
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8, 9 oder ii Paare, Manner und Frauen in hunter Reihe in Kreisen. 
Die Frauen werden nackt, aber mit Schmuck behangen, diu-ch be- 
stimmte Zeremonien unter Anwendung besonderer Formeln geweiht 
und dann von den mannlichen Teilnehmern (den Viras oder Hel- 
den) genossen. Nach dem Mahanirvana-Tantra (6, i4) soil in dem 
gegenwarti^n schlechten Kali-Zeitalter, in dem die Menschen durch 
irdische Luste betort sind, dem Verehrer nur seine eigene Frau, 
nicht die ein^ anderen, oder eine alien gemeinsame als Shakti dienen. 

Fine edlere Form scheint der Frauenkultus ursprunglich bei den 
Vishnuiten gebabt zu haben, die, wie der bengalische Dicbter 
Candidas (im i4- Jahrbundert), den „leichten Weig" der Er- 
Idsung durch die Liebe zu Frauen verfolgten. Der Gegenstand 
dieser romantischen Passion ist eine Frau, die mit dem Verehrer 
nicht verheiratet sein darf. Die Liebe aber soU „rein“ sein, wie das 
Gold, das von einem Probierstein beruhrt wird. Es ist klar, dafi 
das standige Spielen mit dem Sinnlich-tJbersinnlichen kein leichter, 
sondern ein schwerer zur Erreichung der leidenschaftslosen 
Abgeklartheit war, gleichsam ein „Froschtanz im Rachen einer 
Schlange“, moglich nur fur einen, der es vermag, „einen Elefanten 
mit einem Spinngewebe zu fesseln". Der „Sahajiya“-Kult sank 
daher bei vielen seiner Vertreter in die Sphare gewohnlicher Sinn- 
lichkeit herab.^) 

Kultobjekt wird der Mensch bei den Menschenopfern, die in 
alter und neuer Zeit in Indien stattgefunden haben. In der vedi- 
schen Ritualliteratur werden die komplizierten Zeremonien fur 
Menschenopfer (Purushamedha) beschrieben, die mit groBem Pomp 
begangen werden sollen, um dem Opferer die Erfullung groBer 
Wunsche zu verschaffen. Ob diese Opfer, bei welchen ein um den 
Preis von lOO Rossen imd looo Kuhen gekaufter Brahmane oder 
Kshatriya nach langwierigen Vorbereitungen getotet wurde, in die- 
ser Form wirklich stattgefunden haben, ist eine umstrittene Frage. 
A. Hillebrandt schreibt ; „Was veranlaBt, an das einstige Vorhanden- 
sein des barbarischen Opfers in Indien zu glauben, ist auBer dem 
nicht wegzudeutenden Wortlaut der Texte, wie Shankhayanas, der 
die Vorgange nuchtem und knapp genau so wie jedes andere Opfer 
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beschreibt, die Erwagung, dafi die Braliinanen eine solche Sitte, 
die einen der ihrigen dem Opfertode preisgab, wie manches andere 
eher beseitigt, als ersonnen haben wiirden und sie in den Puranas 
auch unterdriickten. Der Purushamedba ist eben der Dberrest eineis 
barbaiischen Zeitalters, das wir fur Indien so wenig wie fiir andere 
Lander zu leugnen haben. Ich wei6 allerdings nicht, ob auch die 
Massenopfer, von denen das Shatapatha-Brahmana spricht, (i66 
an die i r Opferpfosten gebundene Menschen) der Wirklichkeit zu- 
zutrauen sind. Ein Grund gegen die Annahme ist nicht vorhanden. 
Menschenschlachtereien derart finden ethnographisch ihre Paralle- 
len und auch ihre Erklarung.“i) Anders urteilt H. Oldenberg: 
„Wenn die alten Ritualbiicher in einem eigenen Abschnitt nach dem 
RoBopfer, das „Menschenopfer“ mit allem Detail schildern, so 
sieht das ganz nach einem Phantasieprodukt aus, dem RoBopfer 
nachgebildet und aus dessen kolossalen Verhaltnissen ins noch Ko- 
lossalere gesteigert. Sollte selbst dieses Prunkstuck der groBen 
priesterlichen Modellsammlung irgend einmal die Frommigkeit 
eines Fursten zur Ausfiihrung begeistert haben, bliebe das doch ein 
fiir die Betrachtung des wirklichen vedischen Kultus unerheblicher 
Zufall. Von echten Menschenopfern aber, die entweder auf den 
Kultus von Kannibalen zuriickgehen oder als Suhnopfer die Hin- 
gabe eines Menschenlebens fiir verwirkte oder gefahrdete andere 
Menschenleben, als Erstlingsopfer einen Zauber fiir Mehrung der 
menschlichen Fruchtbarkeit darstellen, sind, soviel ich gegenwartig 
sehe, im vedischen Indien sichere Spimen nicht zu entdecken." 2 ) 

Wenn es nach dem Angefiihrten mithin als ungewiB erscheinen 
muB, ob die pomposen Menschenopfer, wie sie in den vedischen 
Ritualtexten vorgeschrieben werden, tatsachlich vorkamen, so ist 
es doch zweifellos, daB zu den verschiedensten Zeiten Menschen 
zu sakralen Zwecken getotet worden sind. Das beweisen nicht riur 
zahlreiche Erzahlungen in der Literatur, sondern auch Ritualvor- 
schriften in spateren Texten.3) Der furchtbaren Gottin Durga 

A. Hillebrandt ,Ritualliteratur* (GIAPA III, 2), S. 153. 
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in ihren verschiedenen Erscheinungsformen als Camunda, Can- 
diM usw. wurden Junglinge und Madchen als Opfer dargebracht. 
Manche der Anweisungen, die in den Tantras gegeben werden, er- 
innern an das Ritual der beruchtigten „schwarzen Messen“ der 
europaischen Satanisten. Wie faochstehende Personlichkeiten den 
Glauben, dafi ihnen durch Menschenopfer groBe Krafte zustromen 
wurden, huldigten, ersieht man daraus, daU der letzte und groBte 
Guru der Sikhs, Govind Singh (gest. i7o8), der ganz unter brah- 
manischem EinfluB aufwuchs, bevor er an die Verwirklichung sei- 
ner weitschauenden politischen und militarischen Plane ging, einen 
seiner AnhSnger auf dem Altar der Durga darbrachte. Bei den 
Karhada-Brahmanen von Bombay wurde nach Sir J. Malcolm der 
Gdttin Kail noch im vorigen Jahrhundert alljahrlich am zehnten 
Tage des Dashahara-Festes ein junger Brahmane geschlachtet. Das 
Opfer war vielfach ein Fremder, der oft monatelang aufs freuhd- 
lichste aufgenommen und bewirtet worden war, dann aber am 
Abend des Festes von seinem Gastfreund vor dem Bild der Gottin 
getotet und vergraben wurde, wahrend sein Blut zu Besprengungen 
diente. An dem Altar der K41i am groBen Shaiva-Tempel von Tan- 
jor, dem Tempel der Danteshvari in Bastar und an vielen anderen 
Orten sollen noch vor nicht langer Zeit Menschen, zum Teil in 
groBen Massen, getotet worden sein. Da Menschenopfer heutzu- 
tage von der Regierung verboten sind, werden der Durga jetzt an 
Stelle lebender Menschen Nachbildungen derselben aus getrockneter 
Milch (Khira) dargebracht. 

Bei zahlreichen wilden Stammen sind Menschenopfer bis vor 
kurzer Zeit noch ublich gewesen und wohl auch jetzt im Geheimen 
noch im Gebrauch. In der Nahe von Tezpur in Assam z. B. ist ein 
Tempel, wo zur Zeit der Ahomkonige solche Opfer veranstaltet wur- 
den. Der Sage nach sollen dort ursprunglich von den Hirten taglich 
Heuschrecken geopfert worden sein, als aber einmal keine Heu- 
schrecken gefunden wurden, soli der Knabe, welchem dieses Ver- 
saumnis zur Last fiel, statt dessen dargebracht worden sein, welcher 
Branch sich dann einburgerte.i) Bei den Mers in Rajputana, den 
dravidischen Kharvars und anderen Stammen fand sich auch diese 
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schreckliche Sitte, die noch nicht ganz ausgestorben zu sein scheiot.^) 
Besonders beriichtigt waren die Menschenopfer der Khonds. Das 
Opfer (Meriah), das der Erdgottin Tari Pennu dargebracht werden 
sollte, wurde vielfach schon als Kind gekauft, bisweilen aucb von 
den Eltern geweiht. Es wurde mitunter viele Jabre hindurch er- 
nahrt, mit groBer Freundlicbkeit behandelt und konnte tun und 
lassen, was es wollte. Zur Zeit der Saat wurde es dann in Prozession 
durcb das Dorf gefiibrt und scblieBIicb erdrosselt. Das Fleisch 
der Leicbe wurde an verschiedene Heiligtumer und unter die Dorf- 
leute verteilt. 

Glucklicherweise verschwunden ist heutzutage die geheimnisvolle 
Mordersekte der Thags, die der Gottin Durga zu Ebren die Rei- 
senden toteten und ausraubten. 

Weitverbreitet ist die Anscbauung, daB Brucken oder Gebaude 
eine besondere Festigkeit erhalten, wenn in sie geopferte Menscben 
eingebaut werden. Dieser Glaube findet sich bei vielen Volkern, in 
Indien scbon in der vedischen Literatur. Er erschwert die Tatig- 
keit der mit der Volkszahlung beschaftigten Beamten insofern, aJs 
in entlegenen Gegenden vielfach vom Volk geglaubt wird, die Re- 
gierung wolle auf diese Weise passende Opfer aussuchen, um so 
die an der menschlichen Person haftenden magiscben Krafte ihren 
Bauten mitzuteilen. 


C. DIE GEISTER 

I. DIE GEISTER DER VERSTORBENEN 

Der Glaube, daB die Verstorbenen als Geister weiterleben, ist fiber 
ganz Indien verbreitet. Jedes primitive Volk ist davon fiberzeugt, 
daB die Toten in die Geschicke der Lebenden eingreifen konnen, 
und bringt ihnen Speisen dar, um sie bei guter Laune zu erhalten. 
Die dravidischen Stamme widmen den Geistern der Ahnen einen 

*) Census 1911, X, Central Provinces, S. 87f. 
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ausgedehnten Kultus. Das Andenken der meisten von ilinen wahrt 
allerdings nicht iiber zwei Generationen hinaus, wenn nicht beson- 
dere Umstande die Erinnerung an sie auch noch bei folgenden 
Gescblechtern wachhalten. Da aber immer neue Generationen nach- 
riicken, so hort der Geisterdienst nie auf. Auch bei den arischen 
Indern herrscht seit den altesten Zeiten die Anschauung, daB die 
Toten mit den Lebenden in Verbindung treten kdnnen. Im Veda 
werden ausfuhrliche Vorschriften fiber Manen-Opfer gegeben, bei 
denen KloBe gespendet wurden. Gewohnlich wurde angenommen, 
dali die Seele des Verstorbenen sich noch eine Zeitlang in der Nahe 
ihrer Verwandten aufhalte, und dafi sie, wenn alle die no twen digen 
Zeremonien vollzogen waren, in die Welt der Vater einginge. DaB 
die Vorstellung herrschte, daB auch die Ahnen noch auf das Schick- 
sal der Lebenden einwirken konnten, ergibt sich aus den Gebeten, 
die ihnen gewidmet wurden. „Tut uns kein Leid, ihr Vater, wenn 
wir nach Menschenart irgendein Fehl gegen euch begangen haben“, 
heiBt es Rigveda lo, i5, 6, und mit mancherlei Bitten wendet man 
sich an sie: „Starke Sohne gebt mir, ihr UrgroB vater! Starke Sohne 
gebt mir, ihr Vater!“,i) spricht man beim Totenopfer. Diese Vor- 
stellungen wurden mit dem Konservativismus, der die Hindus von 
jeher ausgezeichnet hat, auch noch weiterhin aufrecht erhalten, als 
der Glaube an die Seelenwanderung allgemein wurde, obwohl letzterer 
doch an sich dem Geisterglauben widerstreitet. DieAnpassung dieser 
neuen Ideen £ui die alten geschah in der Weise, daB die personliche, 
imveranderte Fortdauer hervorragender Personen angenommen und 
geglaubt wird, daB diese den Frommen Gnadenbezeugungen erwei- 
sen konnten. Von diesen Helden \ind Heihgen wird im nachsten Ab- 
schnitt gehandelt werden. 

Neben derartigen erhabenen, guten Geistern, welche nicht an der 
Seelenwanderung teilhaben, kennen die Inder aber auch noch eine 
groBe Anzahl von anderen, welche sich zumeist in schadlicher Weise 
hetatigen. Die Seele, die den Leib eines Toten verlassen hat, braucht 
namlich eine langere Zeit, bis sie aufs neue geboren werden kann. 
Wahrend dieser Zeit mussen ihr Totenopfer dargehracht werden, 
damit sie nicht genotigt ist, sich gewaltsam ihre Nahrung zu suchen. 

H. Oldenberg, ,Die Keligion des Veda“, 2. Aufl., S. 568 f. 
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Geschieht dies nicht, oder ist kein Sohn (ein leiblicher ©der adop- 
tierter) vorhanden, der diese Opfer vollziehen kann, so muB der 
Geist des Toten umherirren und stiftet als „Preta“ allerlei Unheil. 
Um ilm zu besanftigen, werden in den Dorfern Hugel errichtet, 
auf welchen kleine Gaben, Milcb und Gangeswasser niedergelegt 
werden. 

Viel Ungemach verursacben die Geister von Menschen, die einen 
plotzlichen, gewaltsamen Tod erlitten haben. Die Seelen von Per- 
sonen, die durch Tiger getotet wurden, machen die Welt in Gestalt 
von Tigern mit Menschengesichtern unsicber. Als besonders ge- 
fahrlich gelten die Geister von Enthaupteten ; sie sind schwer zu 
bannen, da sie keine Obren haben und deshalb die gegen sie an- 
gewandten Beschworungsformeln nicht horen konnen. 

Die Geister von Frauen, die im Kindbett starben, die sogenannten 
„Curails“, werden namentlich Frauen zur Zeit der Menstruation 
und im Wochenbett gefahrlich. Wenn eine Frau vor oder bei der 
Geburt eines Kindes stirbt, so wird deshalb der Embryo aus ihrem 
Leibe herausgeschnitten. Die Korper von Mutter und Kind werden 
dann an verschiedenen Seiten eines Flusses verbrannt. Da namlich 
kein Geist Wasser uberschreiten kann, die Mutter aber nur zur Hexe 
wird, wenn sie mit ihrem Kind vereinigt ist, wird dadurch verhin- 
dert, daB sie als Unholdin mnherstreift. 

Die Geister von Kindern, die noch nicht die etwa im siebenten 
Jahre vorgenommene religiose Weihe erhalten batten oder noch 
nicht verheiratet worden waren, verfolgen namentlich ihre sie iiber- 
lebenden jiingeren Geschwister und mussen durch Spenden be- 
ruhigt und durch Zauberhandlungen unschadlich gemacht 
werden. 

Vielleicht am meisten gefiirchtet von alien Geistern werden die- 
jenigen von Leuten, die schon bei ihren Lebzeiten im Geruch stan- 
den, magische Krafte zu besitzen, also von Hexenmeistern und von 
Brahmanen. Der Glaube an die unheilvolle Macht von „Brahma- 
rakshasas“ ist so verbreitet, daB mehrfach Brahmanen Selbstmord 
begangen haben sollen, in der Hoffnung, ihren Widersachern als 
Geister groBen Schaden zufiigen zu konnen. 

Der Aufenthaltsort der Gespenster ist sehr verschieden. In erster 
Linie machen sie natiirlich die Orte unsicher, die sie bei ihren Leb- 
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zelten bewohnt batten, sodann bevorzugen sie aber auch leere 6 e- 
baude, Leichenstatten, Einoden und groBe Baume. 

Die Tatigkeit der Geister ist eine sehr mannigfaltige, aber ge- 
wohnlich eine fiir die davon Betroffenen unheilvolle. Sie storen 
ihre Unternehmungen, erschrecken und qualen sie, ja sie gehen su- 
gar in ihren Leib ein und machen sie dadiu-ch krank oder besessen. 
An manchen Tagen, so z. B. am Dienstag und Sunn tag, sowie zur 
Zeit des Navaratri-Festes, sind sie namentlich zu besonderem Scha- 
bernack aufgelegt; die Zeit, die ihrem Wirken am gunstigsten ist, 
ist die Abenddammerung und die Mitternachtsstunde. 

Mannigfache Vorkehrungen dienen dazu, den bosen EinfluB der 
Geister auszuschalten. Man bringt ihnen Spenden von Blumen, 
Betelnussen, Reis dar und veranstaltet besondere Feiern fiir sie. 
Man tragt Amulette, um si© zu bannen. In Baroda z. B. tragen die 
Frauen von Mannern, die ihre erste Gattin durch den Tod verloren 
haben, ein Scbmuckstuck (Shokyapaglu), das den FuBabdruck der 
ersten Frau darstellt. Durch diesen Talisman soil die Belastigung, 
die sie von dem Geiste derselben erfahren konnten, abgewehrt wer- 
den. In ernsten Fallen wird ein Geisterbanner zur Hilfe gebolt. Der 
Geisterbeschworer ist im sozialen Organismus des indischen Dorfes 
ein ebenso unumganglich notwendiger Faktor wie der Barbier oder 
Wascher. Vielfach ist dieser eintragliche Beruf in bestimmten Fa- 
milien erblich. Der Geisterbanner verfugt nicht nur fiber die not- 
wendigen Kenntnisse, die zur Vertreibung eines Geistes erforder- 
lich sind, sondern er ist zumeist auch selbst im Besitz eines Geistes, 
der unter seinem magischen Befehl Widersacher bekampft und 
jede gewfinschte Handlung ausffihrt. Die Herrschaft fiber einen 
solcben Geist ist natfirlich ein wertvoller Besitz, mit dem man genau 
so umgehen kann wie mit dem Becht an jeder Person oder Sache. 
Im Sfiden von Gaya z. B. konnen derartige Geister samt den auf 
sie bezfiglichen Zauberspruchen schon ffir etwa 20 Rupies gekauft 
werden. Ist der Verkauf abgeschlossen, so handigt der Exorzist 
dem Kaufer einen verkorkten Bambuszylinder ein, in welchen der 
Geist eingesperrt ist. Der Zylinder wird dann zu dem Baum ge- 
bracht, wo der Geist in Zukunft seinen Wohnsitz aufschlagen soil. 
Enter Beobachtung eines besonderen Zeremoniells wird dort der 
Kork geoffhet, so daB sich der Geist auf den Baum begeben kann. 
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wo er dann dem neuen Herrn jederzeit zur Verfugung steht und 
sein Eigentum gegen Diebstahl und gegen andere Geister beschiitzt.i) 
' Wird eln Exorzist zu einem Kranken gerufen, der von einem 
Geiste besessen sein soil, so hat er zunachst festzustellen, ob dies 
wirklich der Fall ist, oder ob ein auf andere Weise entstandenes 
Leiden vorliegt. Zu diesem Zweck handigt der Geisterbanner einem 
Angehorigen des Kranken einige Reiskorner, ein Stuckchen Kohle, 
sieben Stuckchen Erde, Salz, eine Kupfermunze und anderes ein, 
das alles in ein Stiick Tuch eingehunden wird. Dieses wird dann 
siehenmal fiber dem Kopf des Patienten bin- und hergeschwungen 
und dann an seinem Belt befestigt. Am nachsten Tage offnet der 
Exorzist dieses Bfindel und zahlt die in ihm enthaltenen Komer. 
Ergibt sich eine ungerade Zahl, so stellt er fest, daB der Kranke 
von einem Geiste besessen ist, wahrend im anderen F alle auf eine an- 
dere Krankheitsursache geschlossen werden muB. Um den Geist zu 
vertreiben, versucht der Geisterbanner es zunachst mit Gfite. Ein 
eiserner Nagel wird in die Schwelle des Hauses, in welchem der 
Patient wohnt, geschlagen, dann wird das Gesicht des Kranken mit 
einer Pfauenfeder oder einem Baumzweige bestrichen, wobei an 
den Geist das hofliche Ersuchen gerichtet wird, doch seinen Namen 
durch den Mund des Patienten mitzuteilen. Gebngt dies nicht beim 
ersten Male, so wird die Prozedur immer wieder versucht, mitunter 
eine ganze Nacht hindurch, wahrend der arme Kranke gezwungen 
wird, seinen Leib von der einen Seite nach der anderen zu wenden. 
Waren alle Versuche erfolglos, so geht man zu energischeren MaB- 
nahmen fiber. Eln Feuer wird angezfindet, in welches Pfeffer, 
Kfimmel, Salz, Hunde-, Affen- oder Eselsdreck, etwas Leder u. a. 
geworfen werden. Der Rauch des Feuers wird dann in die Nasen- 
locher des Patienten geblasen und der Kranke wrird so lange ge- 
schlagen, bis der Geist durch seinen Mund mitteilt, wer er sei, 
warum und wie er in seinen Korper eindrang und was er wfinsche, 
und sich schlieBlich bereit erklart, gegen Darbringung bestimmter 
Opfergaben den Korper zu verlassen und anderswo seinen Wohn- 
sitz zu nehmen.*) 


1) Census 1901, VI, Bengal, S. 198. 
Census 1911, XVI, Baroda, S. 70. 
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2. HEROEN UND HEILIGE 


Der Kult verstorbener Menschen findet sich im ganzen arischen 
und nichtarischen Indien. In erster Linie sind es die Stammvater 
von Kasten und Geschlechtern, von denen angenommen wird, daB 
sie ihre Familien oder ihren Clan wie bei Lebzeiten beherrschen 
und da6 sie einen Anspruch auf Ehrerbietung oder Abgaben haben. 
Im Mittelpanjab wird von den Bauern der gemeinsame Ahnherr der 
Dorfbewohner an kleinen Erdhiigeln verehrt. Einer der angesehen- 
sten dieser Stammesvater ist Kala Mabar, der Vorfahr der Sindhu 
Jats, der einen hervorragenden EinfluB auf Kiihe haben soli und 
dem man die erste Milch jeder Kuh darbringt.i) Die Kayasthas 
(Schreiber) verehren als einen der ihrigen Citragupta, der als Se- 
kretar des Todesgottes die Listen iiber den Lebensvvandel aller We- 
sen fiihrt. Die Verehrung beschrankt sich jedoch nicht auf den 
Ahnherrn einer Kaste oder eines Stammes, sondern wird auch auf 
hervorragende Mitglieder derselben ausgedehnt. Die Kahars von 
Audh halten Feste ab zu Ehren ihres Stammesgenossen Nathu Ka- 
hdr, der lebend bei der Grundsteinlegung des Forts von Akbarpur 
im Distrikt Faizabad eingemauert worden sein soll,^) die Bar- 
biere sind vielfach Anhanger des aus ihrer Kaste hervorgegangenen 
Heiligen Sena, usw. 

Zu den Gestalten, denen eine Wirksamkeit iiber den Tod hinaus 
zugeschrieben wird, kommt dann noch die viel groBere Zahl von 
Personen, die aus irgendeinem Grunde in den Geruch der Heiligkeit 
gekommen sind. Die meisten von diesen haben freilich nur geringe 
Bedeutung; ihre Verehrung beschrankt sich nur auf ein kleines Ge- 
biet und wahrt nicht allzu lange; manche von ihnen aber sind im 
Laufe der Zeit in immer weiteren Kreisen zu Ansehen gelangt und 
ihr Kult ist schlieBlich Gemeingut groBer Teile der Bevolkerung 
geworden. 

Die Ursachen, die dazu fiihrten, daB bestimmte Personlichkeiten 
nach ihrem Tode zum Gegenstand besonderer Verehrung gemacht 
wurden, lassen sich in den wenigsten Fallen libersehen. Wenn Man- 
ner, die fiir ihre Volksgenossen Hervorragendes geleistet haben, wie 

1) Census 1891, XIX, Panjab, S. 104. 

Census 1891, XVI, Nordwestprovinzen, S. 219. 
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der Marathen-Konig Shivaji, oder grofie religiose Reformatoren, 
wie Caitanya, von den Greschlechtern spaterer Zeiten mit einem 
pietatvollen Kultus umgeben wmrden, so ist dies ohne weiteres be- 
greiflich. Ebenso verstandlich ist es, wenn Helden, die ein Dorf 
gegen wilde Tiere oder Feinde beschiitzten, oder fromme Einsiedler, 
die lehrend und helfend ihren Mitmenschen Gutes erwiesen, auch 
nach ihrem Tode im Glauben der Nachkommen fortleben. Sehr 
vielfach ist aber ein sonderlicher Grand fiir die Wertschatzung 
mancher Heroen und Heiligen nicht recht ersichtlich; offenbar hat 
der Zufall bier eine nicht unbedeutende Rolle gespielt. Ein indi- 
sches Sprichwort schildert den stereotypen Lebensgang dieser Per- 
sonen, wenn es sagt: 

Barha to Mir 
Ghata to Faqir 
Mara to Pir. 

„AIs er reich war, war er ein Furst, als er arm war, ein Fakir, und 
als er starb, ein Heiliger.“i) 

Ist somit der Grand fiir die Verehrung eines Toten auch vielfach 
in Dunkel gehiillt, so ist der W^, auf dem seine Vergottlichung 
vor sich geht, doch fast immer derselbe. Sir Alfred Lyall hat 
diesen sehr schon dargestellt: „Zuerst haben wir,“ so schreibt er, „das 
Grab eines Mannes, dessen Name, Geburtsort und Herkunft in dem 
Distrikt wohl bekannt sind; starb er zu Haase, so errichten ihm 
seine Angehorigen ein Heiligtum, installieren sich als die Hiiter 
desselben und ziehen aus den dargebrachten Gaben ein betracht- 
liches Einkommen; sie werden erbliche Wachter desselben, wenn 
es prosperiert und wenn sich seine Wunder wirkenden Eigenschaf- 
ten bewahren. Wenn der Mann umherwanderte, sich in der Nahe 
eines Dorfes oder heiligen Platzes niederlielS und wegen seiner BuB- 
ubungen oder Leiden beruhmt wurde und dort starb, so halten es 
die in der Nahe Wohnenden fiir ein groBes Gliick, das Grab eines 
heiligen Mannes in ihrer Gemarkung zu haben. Innerhalb von we- 
nigen Jahren, wenn sich die Erinnerung an die Personlichkeit des 
Mannes im Nebel verliert, wird sein Ursprung mysterios, sein Le- 
benslauf nimmt legendarische Formen an, seine Geburt und sein 

Census 1901, VI, Bengal, S. 178. 
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Tod erscheinen in ubematurlicher Beleuchtung. In der nachsten 
Generation warden die Namen der alteren Goiter in die Geschichte 
eingefuhrt und so wird die wunderbare Tradition immer mehr zum 
Mythus, bis nur noch die Annahme, daB sich ein Gott bier inkar- 
niert babe, eine solche Reihe von Wundertaten zu erklaren ver- 
mag.“i) 

Die Personen, die zum Mittelpunkt eines Kultus geworden sind, 
sind in der Hauptsache entweder Helden, die in der Welt groBe 
Taten vollbracbten, oder Heilige, die durcb die Macht ihrer Askese 
fiber natiirliche Wirkungen hervorzubringen vermochten. 

Aus der groBen Menge von Helden, die im heutigen Indian ver- 
ehrt werden, konnen bier nur einige genannt werden. In K ashmir 
genieBt .der Raja Mandalik groBes Ansehen, der wegen seiner Ge- 
recbtigkeit berfibmt war, ebenso der durcb seine Charakterstarke 
hervorragende Minister Kali Bir. 2 ) In Zentral-Indien erfreut sich 
PM)uji groBer Reliebtheit, der angeblich vor 600 Jahren in Marvar 
gelebt hat. Nach der Legende soli er als Kind von dem Rajput 
Dhandal gefunden worden sein, der ihn seiner Gattin zur Pflege 
fibergab. Diese erklarte sich bereit, den Kleinen zu nahren, aber nur 
unter der Redingung, daB Dhandal nie ihr Zimmer betreten wfirde, 
ohne vorher anzuklopfen. Als er einmal gegen dieses Gebot ver- 
stieB, sah er, daB das Kind von einer Lowin gesaugt wurde. Die 
Lowin, welche in Wahrheit die Gottin Durga war, nahm sogleich 
die Gestalt seiner Frau an, macbte ihm heftige Vorwfirfe wegen 
seines Wortbruches und verschwand. Das Kind aber, das spater 
als eine Inkarnation von RIbnas Rruder Lakshmana angesehen 
wurde, wuchs heran zu einem starken und tapferen Helden, dessen 
Andenken sich bis auf den heutigen Tag erhalten hat. In der Ge- 
stalt eines bewaffneten Reiters wird Pabuji von den Angehorigen 
niederer Kasten verehrt. Der Hauptsitz seines Kultus ist Kolu Man- 
dal in Marvar.3) In Rai Bareli gilt Bal Raja bei den Ahirs und 
Bhars als ein wirksamer Beschutzer gegen SchlangenbiB; bei sei- 
nen Lebzeiten soil er mit seinem Rruder in Rai Bareli geherrscht 


Sir Alfred Lyall, Asiatic Studies, 2. Aufl., London 1884, S. 22 
®) Census 1911, XX, Kashmir, S. 97. 

®) Census 1901, XIX, Central Provinces, S. 89. 
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haben, dann aber von den vordringenden Muselmanen besiegt und 
getotet worden sein.^^) 

In ganz Siidindien wird Madura-Viran (der Held von Madura) ver- 
ehrt, von dem viele Legenden erzahlt werden. Im Dienste des Konigs 
Timmala Naik (17. Jahrh.) kampfte er erfolgreich gegen Feincte 
und Rauber, wurde aber schliefilicb auf Befehl des Herrschers wegen 
einer Liebschaft hingerichtet. Nach seinem Tode erschien er dem 
Konig im Traume und verlangte, dafi ihm gottliche Ehren erwiesen 
wurden, was seitdem auch geschieht. 

Die Heroen, zu denen man betet, sind jedoch keineswegs 
immer gute Leute, die sich um ihre Mitmenschen verdient ge- 
macht haben; auch Rauber sind vielfach vergottlicht worden. In 
Sherpur bei Patna ist ein Heiligtum des Bandenfiihrers Goraiya, 
der vor vielen hundert Jahren dort tapfer kampfend gef alien sein 
soil. Er ist die Hausgottheit der Dosadhs, Dorns und anderer nie- 
derer Kasten, die ihm Schweine opfern, wahrend ihm die Angehori- 
gen hoherer Kasten Vegetabilien darbringen. Er soli die Kraft be- 
sitzen, Krankheiten und bose Geister fernzuhalten.^) 

Viel beruhmter als derartige Lokalheroen sind die groBen Hel- 
den der Vorzeit, die in der heiligen Gberlieferung eine Rolle 
spielen und schon vor Jahrhunderten glaubige Anhanger gefunden 
haben. In erster Linie sind hier Personen zu nennen, welche die 
indische Sage in die graue Urzeil verlegt und zueinander in ver- 
wandtschaftliche Beziehungen setzt. 

Manu Vaivasvata, der Stammvater und Gesetzgeber der heu- 
tigen Menschheit, war ein Sohn des Sonnengottes. An seinen Na- 
men knupft sich die indische Sintflutsage. Die alteste Gestalt der- 
selben findet sich im Shatapatha-Brahmana I, 8, i. Spaterhin ist 
sie dann im Mahahharata und anderen Werken in etwas verander- 
ter Form wiedergegehen worden. Ihr hauptsachlichster Inhalt ist 
folgender: Als Manu sich eines Tages die Hande waschen wollte, 
fand er im Wasser einen kleinen Fisch, der sagte zu ihm: „Erhalte 
mich, so will ich dich retten. Solange wir klein sind, droht uns viel 
Gefahr, denn ein Fisch friBt den andern. Darum setze mich in einen 

*) Census 1891, XVI, North Western Provinces, S. 220. 

*) Census 1901, VI, Bengal, S. 196; Crooke, Popular Religion I, S. 197. 


91 



Topf; wenn ich iiber diesen hinausgewachsea bin, in einen Teich 
und wenn ich schliefilich groB und aller Gefahr entruckt bin, in 
das Meer.“ Manu tat, wie ihm geheifien. Als der Fisch groB ge- 
worden war, sagte dieser zu ihm: „In dem und dem Jahre wird 
eine Flut kommen; bane ein Schiff und warte auf mich, ich werde 
dich retten.“ Manu befoigte diesen Rat. Als die Flut sich erhoben 
hatte, bestieg er das Schiff xmd befestigte das Tau desselben am 
Horn des Fisches. Der Fisch zog den Nachen auf einen hohen 
Berg, wo Manu das Schiff festband und wartete, bis die Wasser 
sich verlaufen hatten. Da alle Geschopfe ertrunken waren, lebte er 
dort zunachst ganz allein, schuf dann aber durch die Macht seiner 
Askese alle Wesen. 

Manu hatte neun Sdhne; von diesen war Ikshvaku der Ahnherr 
der Sonnendynastie, die in Ayodhya herrschte. In dem von seinera 
Sohn Kukshi begriindeten Zweige seines Geschlechtes war der Ko- 
nig Harishcandra beriihmt wegen seiner Freigebigkeit. Der Hei- 
lige Vishvamitra unterwarf ihn einer harten Probe. Als Brahmane 
bat er ihn um ein Almosen und nahm ihm auf diese Weise nach- 
einander sein Reich und seine Schatze. Er notigte ihn dann, Weib 
imd Kind und schlieBlich sogar sich selbst in Leibeigenschaft zu 
verkaufen. Als Sklave eines eklen Candala hatte er den Auftrag, 
fiir diesen Leichen ihrer Gewander zu berauben. Verzweifelt fiber 
sein elendes Leben, wollte er gemeinsam mit seiner Gattin in den 
Tod gehen, als er sie auf dem Leichenverbrennungsplatz traf, wo 
sie ihrem verstorbenen Sohne die letzteEhre erweisen wollte; er kam 
aber von diesem EntschluB ab und ergab sich frommer Meditation. 
Da erscheinen die Gotter, begleitet von Vishvamitra und Dharma, 
dem Gott der Gerechtigkeit, der niemand anders als der Candala 
gewesen war; der Sohn wird wieder lebendig und zum Nachfolger 
geweiht, Harishcandra aber geht mit alien seinen Getreuen in den 
Himmel ein. In Harishcandras Familie wurde viele Generationen 
spater Rama geboren, der gottliche Held, der unten bei den Inkarna- 
tionen Vishnus besprochen werden wird. 

Von Nimi, einem anderen Sohne Ikshvakus, stammen die Konige 
von Mithila her, deren Geschlecht der weise Janaka angehorte. 

Manus Tochter Ha heiratete Budha, den Sohn des Mondgottes; 
sie wurde dadurch die Stammutter der sogenannten „Monddyna- 
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stie“. Ihr Sohn war Pururavas, der mit der Elfe Urvashi (s. S. io8) 
vermahlt war. Sein Ururenkel Yayati hatte fiinf Sohne, von denen 
Yadu und Puru die Ahnherren groBer Geschlechter warden. Der 
beriihmteste SproB der Abkonunlinge Yadus, der „Yadavas“, Avar 
Krishna, eine Inkarnation Vishnus. Aus der von Puru begrundeten 
Linie der Monddynastie stammte Dushyanta, der Gatte Shakun- 
talas (s. S. io8); sein Sohn war Bharata, der machtige Herrscher 
von Hastinapura; nach ihm heiBt Indien „Bharatavarsha“ (das 
Land Bharatas). Von ihm stammt Kum ab, der Vorfahr Dhrita- 
rashtras und Pandus und der iibrigen Helden des Mahabharata. 

Bis zum heutigen Tage spielt die Genealogie der Sonnen- und 
Mond-Dynastien in Indien eine groBe Rolle, weil die vornehmsten 
Fiirstenfamilien ihren Stammbaum auf diese zuriickfuhren. Unter 
den sagenumwobenen Helden, die aus ihnen hervorgingen, ragen 
besonders hervor Rama und Krishna. Eine ausgedehnte Verehrung 
finden jedoch auch eine Reihe von Heroen aus diesen Geschlechtem, 
die an den Ereignissen, welche den Stoff der beiden Epen Mah^ha- 
rata und Ramayana bilden, hervorragenden Anteil haben. 

Der edle Ar j una ist jedem Hindu bekannt als der frommePandu- 
sohn, dem Krishna in der hochheiligen Bhagavadgita iiber das We- 
sen von Welt und Leben AufschluB gab. Den Shivaiten ist er be- 
sonders lieb durch seinen mannhaften Kampf mit einem Berg- 
bewohner (Kirllta), der niemand anders als der Gott Shiva Avar, der 
diese Gestalt angenommen hatte. Sobald Arjuna erkannte, wer sein 
Gegner war, betete er den Gott an und pries ihn durch einen Hym- 
nus, worauf ihm Shiva befriedigt eine gottliche Waffe iibergab, mit 
der er alle seine Feinde iiberwinden konnte. 

Bhima, ein anderer Held des Mah^harata, der als ein Sohn des 
Windgottes bezeichnet Avird, war ein Mann von ungeheurer Kor- 
perkraft, gleich gewaltig in der Feldschlacht Avie bei der Mahlzeit, 
wo er einen an Gargantua gemahnenden Appetit entAvickelte. Er 
ist dem einfachen Hindu der Huter von Haus und Dorf, die er mit 
seiner riesigen Keule gegen Unheil beschutzt. 

Auch die Vorkampfer der Gegenpartei in jenem Epos sind hei- 
lige Personen, so namentlich der starke Bhishma. Dieser wird in 
Bengalen an einem Tage des Monats Magha durch Darbringung 
von Wasser geehrt, und zwar aus dem folgenden Grunde: Bhishmas 
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Vater, Shanttou, verliebte sich im Alter in die schone Satyavati, ihr 
Vater aber wollte sie dem Shantanu nur geben, wenn ihr zu erwar- 
tender Sohn Thronerbe wurde. Um seinem Vater das Madchen zu 
verschaffen, trat Bhishma selbst als Werber fiir ihn auf und er- 
langte die Hand Satyavatls durch das Versprechen, selbst nicht zu 
heiraten, damit seine Sbhne seinen Stiefbrudern den Thron nicht 
streitig machen konnten. Da Bhishma infolgedessen keinen Sohn 
hinterlieB, der fur ihn die Totenfeier veranstalten konnte, ist er 
der Heilige der sohnlos Sterbenden. 

Der Kult der Mahahharata-Helden muB in Indien sehr alt sein, 
denn Panini ( 4 . Jahrh. v. Chr.) erwahnt in seiner Grammatik ( 4 , 3 , 
98) neben Verehrern des Vasudeva (Krishna) auch solche des Ar- 
juna. DaB alle diese Personen gelebt haben, wie die Inder glauben, 
wird sich freilich kaum erweisen lassen; bei einigen von ihnen ist 
es nicht unwahrscheinlich, daB sie urspriinglich Gotter gewesen 
sind, die mit der Zeit zu einer halbgottlichen Stellung herabsanken. 

Die Verehrung von Heroen, welche Stadte grundeten, wie sie in 
der griechischen Sage so haufig sind, findet sich in Indien selten, 
hingegen wird die Entstehung des Ozeans durch einen Mythus er- 
klart, der sich an eine hervorragende Personlichkeit kniipft. Der 
Konig Sagara von Ayodhy 4 aus der Sonnendynastie wollte ein 
Pferdeopfer darbringen und ubertrug die Bewachung des dazu er- 
forderlichen Rosses einem seiner Enkel. Da das RoB von Indra 
in Gestalt eines Damons geraubt wurde, lieB Sagara dasselbe durch 
seine 60000 Sohne suchen. Zu diesem Zwecke durchgruben sie 
die gauze Erde und toteten jedes Lebewesen, auf das sie dabei 
stieBen. SchlieBIich trafen sie auf das Opferpferd, das tief in der 
Erde in der Nahe des Sehers Kapila graste. Als sie diesem Vorwurfe 
machten, verbrannte Kapila sie alle zu Asche und erklarte Sagaras 
Enkel, der von diesem ausgesandt wurde, um sie zu suchen, die fur 
das Totenopfer der Sagariden erforderliche Wasserspende diirfe 
nur mit Ganges wasser dargebracht werden. Da die Ganga damals 
noch im Himmel weilte, muBte dies auf la,nge Zeit verschoben 
werden. Sagara vollbrachte zwar das RoBopfer, doch gelang es 
erst seinem Ururenkel Bhagiratha, die Ganga zur Erde herabstro- 
men zu lassen und so das Totenopfer zu veranstalten. Da das Meer 
durch die Unterwuhlung der Erde ein bedeutend vergrofiertes Eett 
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erhalten hatte, wurde es Sagara (der indische Ausdruck fur Ozean) 
genannt. 

Hoher noch als Menschen, die durch das Schwert (Shastra) I\uhm 
erwarben, stellt der Hindu diejenigen, die durch Wissen (Shastra) 
sich hervortaten. So stehen namentlich die heiligen Seher, die 
Rishis, in hohem Ansehen, welche den heiligen Veda erschauten 
und ihren Nachkommen iiberlieferten und die Ahnherren der groBen 
Priestergeschlechter sind. Traditionell werden sieben derartiger 
Rishis angenommen, die in den sieben Sternen des GroBen Raren 
verewigt sein sollen. Ihre Namen variieren in den verschiedenen 
Texten. In der altesten Aufzahlung heiBen sie: Gautama, Bharad- 
vaja, Jamadagni, Vishvamitra, Vasishtha, Kashyapa und Atri. In 
einer anderen Liste fehlen die drei ersten; an ihrer SteUe wird ge- 
nannt: Bhrigu, Angiras und Agastya; in anderen Quellen wieder 
werden einige der Namen ausgelassen und statt ihrer Marici, Pu- 
laha, Kratu, Pulastya, Daksha und andere aufgefuhrt. AuBer die- 
sen werden noch zahlreiche andere Heilige Rishis genannt, so der 
schon genannte Manu, ferner Narada, Vyasa, Valmiki u .a. Die 
Hinzufugung immer neuer Namen erklart sich daraus, daB der 
Begriff des Rishi im Laufe der Zeit einen Bedeutungswandel er- 
fahren hat: ursprunglich war ein Rishi ein Seher, der die Lieder 
imd Anweisungen fur die vedischen Opfer offenbart hatte; spater- 
hin, als man andere religiose Ideale verfolgte, wurde er ein Heiliger, 
der durch seine Kasteiungen in der Meditation uberirdische Wir- 
kungen erzielen konnte. 

Eine Reihe von Rishis gelten als geistentsprossene Sohne des 
Gottes Brahma, als Prajapatis, die bei der Weltschopfung mitwir- 
ken. Diese werden vielfach auch als Brahma-Rishis bezeichnet, wel- 
cher Name jedoch oft iiberhaupt auf priesterliche Weise angewandt 
wird. Deva-Rishis sind solche, die imter den Gottern wohnen und 
mit ihnen in standigem Verkehr stehen (z. B. NArada). Raja-Rishis 
sind Seher, die koniglicher Abkunft sind, wie VishvAmitra. Cher 
die Rishis werden unzahlige Sagen erzahlt, von denen hier nur einige 
der wichtigsten mitgeteilt werden sollen. 

Daksha gilt als Fiihrer der Prajapatis. Er hatte zahlreiche Toch- 
ter, von denen 27 die Gemahlinnen des Mondgottes wurden. Einst 
veranstaltete er ein groBes Opfer, zu welchem er alle Gotter mit 
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Ausnahme Shivas einlud. Shiva war hieruber so erziirnt, daB er 
das Opfer storte und Daksha enthauptete, ihn aber spater wieder 
zu neuem Leben erweckte. Versehentlicb setzte er ihm jedoch den 
Kopf eines Ziegenbockes auf, so dafi Daksha auf Abbildungen stets 
mit diesem dargestellt wird. 

Kashyapa, Sohn Maricis, des Sohnes von Brahma, war mit drei- 
zehn Tocbtern Dakshas vermahlt und wurde durch sie zum Stamm- 
vater der meisten Gotter, Menschen und Tiere. 

Visbvamitra war ursprunglich Konig von Kanyakubja, gehorte 
also der Kriegerkaste an. Auf der Jagd kam er einst in die Einsie- 
delei des Rishi Vasishtha und sab dort die diesem gehorige Wimsch- 
kuh. Vergebens bat er ihn um alle Schatze der Erde, ihm diese zu 
uberlassen. Vasishtha weigerte sich beharrlich. AIs der Konig ver- 
suchte, sich ihrer mit Gewalt zu bemachtigen, wurde er von den 
Truppen, welche der Rishi mit Hilfe der Kuh hervorzauberte, daran 
gehindert und seine hundert Sohne wurden zu Asche verbrannt. Da 
unterzog sich Vishvamitra jahrhundertelang grofien BuBubungen, 
bis er schlieBlich die Wiirde eines Brahma-Risbi erlangte und auch 
von Vasishtha als solcher anerkannt wurde. 

Von Agastya werden mehrere Wundergeschichten erzahlt. So 
soli er einmal das Weltmeer ausgetrunken haben, um den Gottern 
im Kampfe gegen die Damonen, die sich im Wasser versteckt hiel- 
ten, beizustehen. Im Ramayana, wo dieser Weise eine groBe Rolle 
spielt, wird erzahlt, wie er die Damonen Vatapi und Ilvala totete. 
Der letztere pflegte namlich von Zeit zu Zeit eine Leichenfeier fiir 
seinen Bruder Vatapi zu veranstalten und setzte dessen Fleisch den 
dazu eingeladenen Brahmanen vor. Wenn diese gegessen batten, 
rief er laut nach seinem Bruder, derselbe sprengte dann die Leiber 
der Gaste und kam lebendig wieder bervor. Ilvala versuchte dies 
auch bei Agastya, kam dabei aber an den Unrechten: er konnte Va- 
lapi nicht wieder lebendig machen und wurde von dem Seher ge- 
totet. Agastya wird als der erste Lehrer angesehen, der den Dravi- 
den des Sudens die arische Religion verkiindete. 

Narada ist der Bote der Gotter, der zwischen ihnen und den an- 
deren Wesen vermittelt. Er gilt als Erfinder der Laute. 

Brihaspati, ein Sohn des Rishi Angiras, ist der Lehrer der 
Gotter und der Regent des Planeten Jupiter. Im Veda wird er wie 
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ein Gott angerufen und als Hauspriester der Gotter bezeichnet, 
wahrend er in der spateren Mythologie durchaus als ein richtiger 
Rishi erscheint. Sein Rivale ist der Rishi Shukra, der Regent des 
Planeten Venus und Lehrer der Danaonen, ein Sohn des Rishi 
Rhrigu. 

Vyasa oder Krishna Dvaipayana, der Verfasser des Mahabharata, 
der Puranas und der Rrahmasutren, war ein natiirlicher Sohn des 
Rishi Parashara und der Satyavati, bevor diese den Shantanu hei- 
ratete (oben S. 94 ). Der heilige Parashara hatte sich namlich 
in die scbone Fischerstochter verliebt; diese gab sich ihm jedoch 
mu' unter der Redingung bin, dali sie, sobald sie ihm einen Sohn 
geboren, ihre Jungfernschaft Aivieder zuruckerlange. Vyasa lebte 
lange unter Kasteiungen als Einsiedler, bis seine Mutter ihn auffor- 
derte, ihrem Sohne Vicitravirya, der kinderlos gestorben war, Sohne 
zu erzeugen. Seiner Verbindung mit den beiden Witwen Vicitra- 
viryas entsprangen Dhritarashtra und Pandu, zwischen deren Nach- 
kommen der grolie Kampf entbrannte, den das Epos Mahabharata 
schildert. 

V 41miki ist der Dichter des Ramayana und damit der ersteDichter 
hberhaupt. Das Versmafi, in dem das groBe Epos abgefaBt ist, den 
Shloka, soli er erf un den haben, als er sah, wie ein Jager einen Brach- 
vogel bei seinem Liebesspiel grausam erschoB und das Weibchen 
klagen horte. Die Klage, die er mitleidig erhob und der Fluch, den 
er gegen den Morder ausstieB, formten sich ihm unbewuBt zu einem 
Shloka, so daB, wie es mit einem Wortspiel heiBt, ihm das Leid 
(Shoka) zum Liede (Shloka) wurde. Von seinem friiheren Leben 
berichtet eine Legende, die vielfach, so auch im Adhyatma-Ra- 
mayana (II, 6, 64) mitgeteilt wird. Danach lebte Valmiki friiher 
im Kirata-Lande, wo er — obwohl Brahmane von Geburt — das 
Rauberhandwerk ausiibte und mit einer Shudra-Frau Kinder zeugte. 
Einmal uberfiel er im Walde sieben Rishis, um sie auszupliindern. 
Diese fragten ihn, weshalb er ein so schmahliches Handwerk be- 
triebe. Er entgegnete ihnen, er tue es, um sein Weib und seine Kin- 
der nicht Hungers sterben zu lassen. Die Weisen sagten darauf zu 
ihm, er solle seine Familie fragen, ob sie an der von ihm aufge- 
hauften Sundenschuld in gleicher Weise wie an dem durch seine 
Verbrechen Erworbenen Anteil batten, und dann mit der Antwort 
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ru ihnen zuriickkehren. Vabnlki tat, wie ihm befohlen und sagte 
dann zu den Rishis, seine Angehorigen batten wohl an dem, was 
er durcb seine tJbeltaten gewinne, teil, jedoch nicht an den durch 
diese hervorgerufenen Siinden. tJberwaltigt von dem BewuBtsein 
seiner ungeheuren Schuld ging Vabniki darauf in sich und flehte 
die Heiligen an, ihm ein Mittel zur Lauterung seines Geistes zu 
nennen. Die Weisen empfahlen ihm, bis zu ihrer Riickkehr uber 
den Namen ,,Mara (die Umkehrung des heiligen Gottesnamens 
Rama) zu meditieren und verlieften ihn dann. Vahniki folgte I'hrpm 
Rat; tausend Weltalter verharrte er unbeweglich an einem Orte, in 
tiefste Meditation versunken, wahrend sich ein Ameisenhaufen 
rings um seinen Korper bildete. Als die Rishis nach Ablauf dieser 
Zeit wieder zu ihm kamen, begruRten sie ihn als „Vabniki“, d. h. 
Ameise (vgl. das lateinische formica), weil er zum zweiten Male 
aus einem Ameisenhaufen geboren worden sei. Als Balmik ist Val- 
miki heutzutage in Nordindien der Patron der Kehrerkasten. Als 
sein Schuler gilt der Heilige Lalheg, der von einigen mit ihm 
identifiziert wird. 

Neben diesen Heiligen, die in dunkler Vergangenheit gelebt haben 
sollen, gibt es eine endlose Reihe anderer, deren Leben und Taten 
in eine der Gegenwart naherliegende Zeit fallen. Zu diesen gehoren 
zunachst einmal die Stifter der groBen Sekten, von denen im VI. Ab- 
schnitt gehandelt werden wird. Sodann sind hierher zu rechnen eine 
Reihe anderer frommer Manner, die religiose Gemeinden griindeten ; 
es seien nur einige genannt. Shamji und Lalji, die um i55o im 
Panjab lebten, erhielten vom Gotte Krishna heilige Bildwerke, sie 
verrichteten viele Wundertaten und scharten zahlreiche Anhanger 
aus der Kaufmannskaste um sich; sie haben bis heutzutage im Pan- 
jalj Heiligtumer. Die Brahmanen Jinda und Kaliana predigten 
im 1 6 . Jahrhundert im Panjab monotheistische Lehren und sind 
in Masan begraben, wo ihnen ein Kultus geweiht ist. Dhanna 
Bhagat findet in derselben Provinz viele Verehrer. Von ihm wird 
erzahlt, er habe einst einen beruhmten Brahmanen gefragt, wie er 
den Weg zur Erlosung finden konne. Der habe ihm ein Gotterbild 
gegeben vmd gesagt, er solle erst essen, wenn der Gott gespeist habe. 
Dhanna Bhagat nahm diese Unterweisung, die natiirlich nur be- 
sagen sollte, dafi er erst opfern und dann essen sollte, wortlich und 
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fastete tagelang, bis der Gott Mitleid mit ihm hatte, menschliche 
Gestalt annahm und die ihm dargebrachten Gaben verzehrte.^^) 

In hohem Ansehen stehen die sogenannten Siddhas, die „Voll- 
endeten“, d. h. die Geister berubmter Asketen und Yogis, welche 
in hoheren Spharen ein halbgottliches Dasein fiibren. Es soil deren 
84 hauptsachliche und eine Menge anderer geben. Der beruhmteste 
von ihnen ist Matsyendra und sein Schuler Gorakhnath (Go- 
rakshanatha), welch letzterer im i 3 . Jahrhundert n. Chr. gelebt 
haben soil. Die Siddhas werden vielfach unter dem Symbol von 
Steinen angebetet. Hire besonderen Verehrer tragen ein sUbemes 
zylindrisches Ornament um den Hals. Eine ahnliche Gestalt wie 
Gorakhnath ist der sehr viel altere, sagenhafte Dattatreya, in wel- 
chen sich ein Teil von Brahma, Vishnu und Shiva inkarniert haben 
soli und der als hervorragender Kenner der Yoga-Philosophie gilt. 

Die Zahl der Heiligen vergroftert sich auch heute Tag fiir Tag. 
Sehr erleichtert wird dieser ProzeB durch den grofien Wunder- 
glauben der Hindus und dadurch, daB es im Hinduismus nicht wie 
in der katholischen Kirche eine Zentralinstanz gibt, welche die Hei- 
ligsprechung regelt. So tauchen denn in den verschiedenen Land- 
strichen burner neue Kulte auf, die vielfach auBerhalb ihrer engeren 
Heimat keine Anerkennung finden. Von der SchnelUgkeit, mit der 
die Anschauung an Boden gewinnt, daB ein bestimmter frommer 
Mann noch fiber das Grab hinaus Wunder wirke, kann man sich 
schwer eine Vorstellung machen. Einen Begriff bekommt man, 
wenn man sich vergegenwartigt, daB die Gestalt des bengalischen 
Heiligen Ramakrishna (gestorben 1886) jetzt schon von einem 
reichen Rankenwerk von Legenden umgeben ist. Ich erinnere mich 
z. B., ein Bild von ihm g^ehen zu haben, auf dem er auf einem 
wRden Schwan reitend dargestellt ist, ungebunden an den Raum, 
das Weltall durchmessend. 

Sehr merkwfirdig ist es, daB die Hindus ihre Verehrung nicht auf 
Manner ihres eigenen Glaubens beschranken, sondern diese auch 
auf Heilige anderer Religionen, namentlich auf muselmanische 
„Pirs“ und Martyrer ausdehnen. In Baroda z. B. verrichten 
Hindus der mittleren und unteren Klassen an den Grabern moham- 

1) Census 1891, XIX, Panjab, S. 127; 145. 
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medanischer Heiliger bestimmte Observanzen, vornehmlich wenn sie 
einen besonderen Wunsch erfullt haben wollen. Die Vermittlung 
oder Hilfe eines Pir wird angefleht, wenn ein Menschenleben in Ge- 
fahr ist, wenn ein verlorener Wertgegenstand wieder erlangt werden 
soli, wenn eine Kuh scblechte Milch gibt oder wenn Cholera, Vieh- 
sterben, Schlangenbifi oder Unfmchtbarkeit der Frauen geheilt wer- 
den sollen. Hat der Heilige, an den man sich wandte, den Wunsch 
erfullt, so werden an seinem Grabe Spenden dargebracht. Wahrend 
des Moharram-Festes werden kleine Nachbildungen der Graber von 
Hasan und Husain, von Marathen, Rajputen und anderen Hindus 
als Heiligtumer verehrt. Knaben aus hoheren Kasten werden an 
diesem Tage als Fakire ausstaffiert und erbetteln sich Gaben von 
Freunden und Verwandten. In Erfiillung eines bestimmten Geliib- 
des gieUen manche Wasser aus, rollen sich mit einer Kokosnufi in 
der Hand auf der Erde u. a. m.^) 

Der Mohammedaner Mazhar ul Hague glaubt diese merkwiirdige 
Tatsache nicht allein der aberglaubischen Natur der Hindus zu- 
schreiben zu miissen, sondem sieht in ihr den Ausdruck einer tiefen 
Wahrheit, die tief im Wesen des Menschen begriindet liege und von 
den Philosophen der Hindus entdeckt worden sei. Kein Mensch sei 
ganz gut oder schlecht, sondera der eine sei es mehr, der andere we- 
niger. Wenn ein Mann von seinen eigenen Volksgenossen, die ihn 
gut kannten, verehrt werde, so musse das Gute in ihm das Schlechte 
iiberwogen haben. Von diesem Grundsatz ausgehend, beteten die 
Hindus die guten Eigenschaften eines Mannes an und nicht den 
Mann selbst. ,,Mir enthuUt," so sagt er, „diese Verehrung, welche 
die Hindus muselmanischen Heiligen und frommen Mannern an- 
gedeihen lassen, eine andere Seite ihres liebenswerten Wesens, und 
mein Herz erhebt sich zu ihnen in Dankbarkeit und briiderlicher 
Liebe.“2) 

Eine im ganzen Islam verehrte Personlichkeit ist Khva j a Khidr, 
der aus dem Brunnen des ewigen Lebens getrunken heiben und des- 
halb unsterblich sein soil (vgl. Riickerts Gedicht „Chidher, der ewig 
junge“). Er wird mit Elias und anderen frommen Mannern iden- 


Census 1911, XVI, Baroda, S. 69. 
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tifizierl und gilt als Schirmherr des Wassers. Reisende rufen ihn 
deshalb vor Antritt einer Seefabrt an und lassen ihm zu Ehren kleine 
Papierschiffchen mit Blumen und Lichtern auf dem Wasser 
schwimmen. Die Hindus Nordindiens nennen ihn Raja Kidar und 
malen sein heiliges Tier, den Fisch, auf ihre Tiir. 

Neben derartigen mytbiscben Gestalten geniefien auch historische 
Personen einen ausgedehnten Kultus. Der beruhmteste islamische 
Heilige dieser Art in Indien ist vielleicbt Moin-ud-din Cisti, der 
1236 in Ajmir starb. Der friibere Raja von Tikari, Ran Bahadur 
Singh (ein Hindu) besuchte sein Heiligtum alljahrlich und spen- 
dete ihm reichlich, da er der Ansicbt war, dafi er durch dessen Gnade 
seine Prozesse gewonnen babe, ein Glaube, der allerdings stark er- 
schuttert wurde, als das Gericht einmal gegen ihn entschiedA) 

Ghazi Miyan, mit seinem eigentlichen Namen Sayyid Salar 
Masand, war ein Neffe des Sultans Mahmud von Ghazni und Fiihrer 
einer der ersten mohammedaniscben Invasionen. Er starb als Mar- 
tyrer des Islams in Bahraic, woselbst sich sein Grab befindet. Ob- 
wohl er ein fanatischer Moslim war, wird sein Heiligtum auch von 
sebr vielen Hindus besucht. Seine Legende und sein Kultus weisen 
viele binduistische Ziige auf A) 

Sakhi Sarvar (Sayyid Ahmed) wird im PanjAb hocb verebrt, 
wo viele Leute, die sogenannten „SuItanis“, sich als seine besonderen 
Anhanger bezeichnen. fiber sein Leben ist nicbts Autbentiscbes be- 
kannt; sogar die Zeit, wahrend der er lebte, steht nicht fest. Einige 
setzen ihn in das 12. oder i 3 ., andere erst in das 16. Jahrhundert. 
Sein Grabmal in Nigaba ist eine seltsame Vermengung islami- 
scher und hinduistischer Architektur; die merkwiirdige Religions- 
vermischung, die bier stattfindet, kommt auch darin zmn Ausdruck, 
dafi sich in der Nahe seines Heiligtums Tempel von Vishnu, Bbairon 
tmd Guru Nanak, dem Stifter des Sikhismus, befindenA) 


») Census 1901, VI, Bengal, S. 177. 

2) ib. S. 179. 

®) Die Legenden vieler hinduistisch-nmselinanischer Heiligen erheischen 
noch eine nahere wissenschaftliche Untersuchung in der Art, wie dies 
J. Horovitz in seinem lehrreichen Anfsatz, „Baba Ratan, the Saint of 
Bhatinda** (Joum. of the Panjab Bistorical Society vol. II, Calcutta 
1913) getan hat. 
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Der popularste Heilige im Panjab ist Guga Pir, auch Zahria 
Pir, der „giftige Heilige“, genannt. Er scheint ursprunglich ein 
Hindufurst eines Rajputclans in Bikanir gewesen zu sein und soil 
im II. oder 12. Jahrhundert gelebt haben. Nach einigen fiel er im 
Kampfe gegen Mahmud von Ghazni. Sein Grab befindet sich 
bei Dadreva in Bikanir. Nach anderen soil er zum Islam iiberge- 
treten sein. Hindus und Mohammedaner betrachten ihn als Be- 
scbiitzer gegen SchlangenbiB und fiirchten, daB er denen, die ihm 
nicht gebiihrend Ehre erweisen, Scblangen in das Haus sendet. Zu 
seinen Verehrern gehoren sogar Brahmanen, die sonst viele derarlige 
volkstumliche Heilige nicht respektieren. 

Ratselhafter Herkunft ist der Heilige Satya Pir. Nach mo- 
hammedanischer Tradition soil er ursprunglich Mansar Hallak ge- 
heiBen haben und aus Bagdad gebiirtig gewesen sein; er soil immer- 
fort die Worte „ich bin die Wahrheit" gemurmelt haben und des- 
halb wegen Blasphemie getbtet worden sein. Doch noch, als sein 
Leib zu Asche verbrannte, soli man gehort haben, wie diese Worte 
immer wieder aus dem Munde des verkohlenden Leichnams hervor- 
kamen. Die Hindus identifizieren Satya Pir mitunter mit dem Gott 
Satya Narayana, der in den Dorfern Bengalens allwochentlich durch 
einc „Puj£i“ gefeiert wird. Nach den Nachrichten in einem benga- 
lischen Buch iiber Satya Pir scheint der Kaiser Hosain Shah von 
Gauda, der seine mohammedanischen und hinduistischen Unter- 
tanen miteinander versohnen wollte, den Kultus Satya Pirs ins Leben 
gcrufen zu haben. 

Der Heiligenkult spielt bei manchen Hindus im Verhaltnis zu der 
Verehrung der groBen Gottheiten eine mehr untergeordnete Rolle, 
bei manchen, namentlich bei dem ungebildeten Teil der Bevolke- 
rung, aber ist er der eigentliche Hauptgegenstand des religiosen 
Lebens. Das trifft namentlich zu auf die Hindus im Panjab, in 
Bih^ und in Bengalen, welche die „Pancapiriya“ verehren. Diese 
„funf Heiligen" sind eine Gruppe von fiinf Personen, die in ihrer 
Zusammensetzung sehr wechseln.i) Wahrend die Mohammedaner 
in ihnen entweder Mohammed und die vier ersten Kalifen oder 


S. die Zusammenstellung bei W. Crooke, „Popular Religion" I, 205 
imd im Census 1911, XIV, Panjab, S. 123. 
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Mohammed, Fatime, Ali, Hasan und Husain oder schlieBlich funf 
Heilige mit verschiedenen Namen sehen, rechnen die Hindus ver- 
schiedene Heilige, wie die eben besprochenen Ghazi Miyan, Sakhi 
Sarvar, Guga Pit, Pabuji dazu, nehmen jedoch auch die eine oder 
andere Hindugottheit in diesen Kreis auf, wie Bhairon, Durga, 
Shltala oder Sektenstifter, wie Guru Nanak; einige wieder betrachten 
sie als die fiinf Rajputenhelden Ramdev, PM)u, Harbu, Malbnath 
und Guga, was Crooke vermuten lafit, daB die Verebrung der funf 
Pirs der der Pandavas nachgebildet sei. Der Kultus dieser Heibgen 
spielt sich in sehr primitiver Form ab. Der Altar ist meist ein ein- 
facher Erdbiigel mit funf Erhohungen am FuBe eines Baumes. 
Dort werden Ziegen, Hahne, Siifiigkeiten u. a. dargebracht, wobei 
ein muselmanischer Dafab-Fakir als Priester fungiert., 

Auch Europaer sind von der Verebrung als Heilige nicht aus- 
geschlossen. Wenn in Goa die Rebquien des heiligen Franz Xavier 
ausgestellt werden, wallfahren viele Hindus zu seinem GrabeA) Das 
Grab eines englischen Offiziers wird in der Nahe des Forts von 
Bijaygarh im Distrikt Aligarh als Dorfheiligtum verehrt und ebenso 
das Grab eines anderen in Ravalpindi. Nach einer vielfach crzahl- 
ten Geschichte sollen Hindus am Grabe eines bestimmten europai- 
schen Pflanzers zu besonderen Zeiten Brandy und Zigarren dar- 
bringen, docb konnte nie festgestellt werden, wo sich eigentlich 
dieses Grab befinden soll.^) 

Bei weitem nicht so allgemein als der Kult groBer Manner 
ist derjenige bedeu tender Frauen, oibwobl die indische Sage und 
Geschichte eine Reihe hervorragender Frauengestalten aufzuweisen 
hat. Sita, die Gattin Ramas, wird als Erscheinungsform der Gottin 
Laksbmi angebetet. Aus dem MabM)h^ata bekannt ist die Gatten- 
treue Savitris, von der die folgende Sage erzahlt wird. Savitri, 
die einzige Tochter des Konigs Ashvapati, hatte sich Satyavan, den 
Sobn des seiner Herrschaft beraubten Konigs Dyumatsena, zum 
Gemahl gewahlt, obwohl ihr prophezeit worden war, daB er nach 
einem Jahre sterben musse. Als der verhangnisvolle Tag herauf- 
kam, ging Savitri mit ihrem Gatten in den Wald, wo dieser Baume 


1) Census 1911, VH, Bombay, S. 59. 

2) Crooke, 1. c. H, S. 199. 
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fallte und dann ermudet auf ihrem Schofie einschlief . Der Todes- 
gott Yama erschien und zog die daumengroBe Seele Satyavans aus 
dessen Leibe. Durch ihre verstandigen Reden brachte Savitri den 
Gott dazu, ihr drei Wiinsche zu erfullen: daJB ihr Schwiegervater 
wieder sebend werde und sein Reich wiedererlange, dafi ihr Vater 
hundert Sohne und daB sie selbst von Satyavan hundert Sohne be- 
konune. SchlieBlich bewog sie ihn, ihren Gatten wieder lebendig 
zu machien. Zur Erinnerung an dieses Ereignis wird noch heute von 
den Hindufrauen an einem bestimmten Tage des Jahres ein Fest 
gefeiert. 

Auch tugendhafte Frauen der Geschichte werden verehrt, so die 
Dichterin Mira Rai. Diese lebte im i5. Jahrhundert und war mit 
dem Kronprinzen von Udaipur verheiratet. Sie war eine eifrige 
Verehrerin des Krishna, den sie in frommen Liedern besang, im 
Hause ihres Gatten aber wurden Shiva und Durga angebetet. Da 
sic ihrem Gotte nicht untreu werden wollte, hatte sie viele Unan- 
nehmlichkeiten am Hofe ihres Schwiegervaters. Als ihr Gatte ge- 
storben war, noch ehe er zur Regierung gekommen, verzichtete sie 
auf alien furstlichen Glanz und widmete sich ganz einem religiosen 
Leben. Als sie einst nach DvarakS gepilgert war, um dort Krishna 
ihre Huldigrmgen darzubringen, wurden Brahmanen zu ihr gesandt, 
die sie nach Udaipur zuriickbringen sollten. Sie ging noch einmal 
in den Tempel, um Abschied zu nehmen. Da geschah ein Wunder: 
das Gottesbild tat sich auf, verschlang sie und vereinigte sie so auf 
ewig mit Krishna. Mira Bai gilt heute als Heilige der Vishnuiten 
und ihre Gedichte stehen in hohem Ansehen. 

Frauen, die sich mit ihrem entseelten Gatten verbrennen lieBen 
(Satii)), genieBen nach ihrem Tode gottliche Ehren. Gedenksteine 
werden ihnen errichtet, an denen ihnen Blumen dargebracht wer- 
den. Wenn auch gegenwartig Witwenverbrennungen nicht mehr 
stattfinden, so fehlt es doch auch heutzutage nicht an anderen Ge- 
legenheiten, bei welchen hervorragende Frauen sich einen Platz in 
den Herzen ihrer Mitburger erworben haben. Ein lehrreiches Bei- 

Satt (die gute, d. h treue Frau) ist die indische Bezeichnung einer 
Witwe, die sich mit ihrem Gatten verbrennen lafit. Heute wird das 
Wort (englisch , Suttee “ geschrieben) auch fur den Verbrennungsakt 
gebraucht. 
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12. Siklbengdlisclie Dorfyottheit 




spiel ist die vierzehnjahrige Snehalata, die sich in Kalkutla vor eini- 
gen Jahren auf dem Dache ihres vaterlichen Hanses mit Petroleum 
verbrannte. Der Grund dieses ihres freiwilligen Todes war folgen- 
der: ihr Vater hatte sich die grdlJte Miihe gegeben, sie zu verheira- 
ten, konnte aber die hierzu erforderliche Mitgift (800 Rupien in 
bar und 1200 in Schmucksachen) nicht aufbringen und deshalb 
keinen Brautigam fur sie finden, so da6 sie noch in dem fiir indische 
Verhaltnisse sehr spaten Alter von i 4 Jahren unverheiratet war. Es 
blieb ihm daher nur die Wahl, den Schimpf einer unverheirateten 
Tochter zu ertragen oder sein Haus zu verpfanden und sich dadurch 
vollig zu ruinieren. Um dies zu verhiiten, nahm sich Snehalata das 
Leben, nachdem sie sich vorher in einem ruhrenden Abschiedsbriefe 
an ihren Vater dem Schutze der Gottin Durga empfohlen und die 
Hoffnung ausgesprochen hatte, dafi das Feuer, das sie an sich selbst 
entziindet, den Geist des ganzen Landes in Flammen setzen werde, 
Ihr Wunsch ging in Erfullung; ihr Tod machte sehr groBen Ein- 
druck und es entstand eine heftige Agitation gegen die Unsitte, die 
Aussetzung einer groBen Mitgift zur notwendigen Vorbedingung 
einer Heirat zu machen. Snehalata aber wurde uberall abgebildet, 
imd man nahm Geliibde auf ihren Namen. Wenn nicht aus irgend- 
welchen Umstanden die Erinnerung an sie in den Hintergrund ge- 
drangt wird, dann wird man sicher sein konnen, daB sie von spa- 
teren Geschlechtern als Heilige betrachtet werden wird. 

Ebenso wie Manner werden auch Frauen, die selber anderen Re- 
ligionen angehoren, mitunter zum Gegenstand eines Kultus ge- 
macht. In Bhandara und in Murmari, in den Zentralprovinzen ver- 
ehrt das Volk z. B. die Graber englischer Damen und opfert dort 
Kokosnusse, in der Hoffnung, dadurch die Ertragfahigkeit der 
Felder zu steigern. 


3 . NATURGEISTER UND DAMONEN 

Die ganze Welt bevolkert der Hindu mit ubematurlichen Wesen- 
heiten, die iiber ungewdhnliche Krafte verfugen. 

Die sieben unterirdischen Reg^onen bewohnen die Asuras, men- 
schenahnliche Wesen von bald schbnem, bald grausigem Aussehen. 
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Sio zerfallen in zwel Klassen, die Daityas und die Danavas. Diti 
und Danuj von denen sie ihre Namen herleiten, waren beide Tochter 
des Daksha und mit Kasbyapa verheiratet. Die Asuras stammen so- 
mit alle von Brahma ab. Sie stehen auf gleichem FuBe mit den 
Gottern, mit denen sie bald kampfen, bald freundschaftlich ver- 
kehren. Vielfach werden sie als ihre alteren Briider bezeichnet. Im 
Rigveda wird das Wort Asura (vgl. das persische „Ahura“-Mazda) 
in der Bedeutung eines machtbegabten uberirdischen Wesens auf 
Indra, Varuna und andere Gotter angewandt. In spaterer Zeit be- 
deutet Asura aber einen „Nichtgott“, d. b. einen Feind der Gotter, 
und die Gotter selbst werden als Suras bezeichnet, mit einem Wort, 
das einc kiinstliche Bildung ist. Nach einer Legende sollen die 
Asuras ursprunglich fromm und tugenhaft gevvesen sein. Mit der 
Zeit riB bei ibnen aber Zugellosigkeit ein. Sie wurden desbalb am 
Ende des ersten Weltalters aus dem Himmel, den sie zuerst be- 
wobnt batten, vertrieben und fanden unter der Erde Unterkunft. 
Von bier steigen sie oft zur Erde empor und dmchfliegen auf dem 
Flugelpferde Arva den Luftraum. Unter der Erde bewobnen sie 
herrlicbe Palaste, die von dem Damon Maya, ihrem Architekten, 
erbaut worden sind. Ibr Lehrer ist Shukra, der Genius des Planeten 
Venus. In der spateren Mythologie gelten sie als die Vertreter des 
radikalen Bosen; der vishnuitische Philosopb Madhva sieht in ihnen 
geradezu die von Vishnu verworfenen Seelen. 

In der Unterwelt wohnen ferner die Nagas, halb Schlangen, balh 
Menschen (vgl. oben Seite 78). Sie werden vielfach ganz als Men- 
scben geschildert. So heiratet Arjuna die Naga-Prinzessin Ulupi. 

Unter den Asuras sowohl wie den Nagas werden fremde Volker 
vermutet, die spater in der Erinnerung der Inder mit mythologischen 
Zugen ausgestattet wurden. Albrecht Weber hat darauf hingewie- 
sen, dafi eines der bedeutendsten astronomischen Werke, der „Sur- 
ya-Siddhanta“, von der Sonne, dem Asura Maya, der sich in einen 
Barbaren inkarniert hatte, in Romakapura (Rom) offenbart worden 
sein soli. Asuras und Nagas werden daher von manchen als Grie- 
chen oder Skythen angesehen. Eine originelle rationalistische Er- 
klarung der Nagas vertritt der Arya-Samaj : da sie unter der Erde 
wohnen, seien unter ihnen Antipoden zu verstehen, d.h. Amerikaner. 
Die Tatsache, daB Arjuna mit einem Nagamadchen verheiratet ge- 
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wesen sei, bewiese, daB Amerika den Hindus schon in alter Zeit be- 
kannt gewesen! 

In Verbindung mit den Nagas erscheinen die Yakshas oder 
Guhyakas, die das Gefolge Kuberas, des Gottes des Reichtums, 
bilden. Sie bewohnen die Erde und befauten die in ihr verborgenen 
Scbatze. Gewohniich haben sie rote Augen und einen dunklen Kor- 
per, doch vermogen sie zaubergewaltig die verschiedensten Gestalten 
anzunebmen. 

Die Erde wird unsicher gemacht von einer Reihe von Unholden, 
die in fiirchterlicher Gestalt des Nacbts umherschweifen und Men- 
schenfleisch essen. Sie leben vornebmlich in Hohlen und auf Bau- 
men. Wenn uns auch dfters von derartigen Wesen gesagt wird, daB 
sie durch groBe Askese in den Besitz ubernatiirlicher Krafte gelangt 
seien, so ist in der Regel doch daraus nicht zu schlieBen, daB sie 
hervorragende sittlicbe Qualitaten besitzen. Sie sind vielmehr Feinde 
der Gotter und storen die Opfer, die diesen geweiht sind. Diese 
Damonen heiBen Raksbasas, Yatudhanas, Pishacas, Bhutas usw. 
In einer groBen Zahl von Sagen wird von Kampfen der Gotter und 
Heroen mit diesen bosen Geistern berichtet. Der beruhmteste Furst 
der Raksbasas war der zehnkSpfige Ravana, ein Enkel des Pulastya 
und somit ein Nachkomme Brahmlts. 

Erfreulichere Gestalten als diese sind die zahlreichen Genien, 
welche zum Hofstaat der Gotter gehoren. Da sind zunachst die ver- 
schiedenen himmlischen Spielleute: die Kinnaras und Kimpu- 
rushas, die in dem Paradies des Gottes Kubera wohnen, die Cara- 
nas, die Lobsanger der Gotter, und die Gandharvas, die Indras 
Himmel bevolkern. Die letzteren gelten geradezu als die Meister der 
Tonkunst, die nach ibnen Gandharva-Veda, „das Gandharva-Wis- 
sen“, heiBt. Wie alle Musiker sind sie groBe Verehrer des schonen 
Geschlechts und haben viel Gluck bei Frauen. Die Schilderung 
ibrer Aventuren ist ein beliebtes Thema der Dichter. 

Die Geliebten der Gandharvas sind die Apsarasen. Von be- 
strickender Schonheit und herrlich angetan mit prachtiger Kleidung 
und kostbaren Edelsteinen, geizen sie nicht mit ihren Reizen. Sie 
sind die Kurtisanen des Himmels. Wiederholt werden sie von den 
Gottern ausgesandt, um Asketen durch ihre Kunste in ihren BuB- 
ubungen zu storen. Der Apsarase Rambha gelang es zwar nicht. 


den groBen Vishv^itra von seinen Kasteiungen abzubringen; sie 
wurde vielmehr zur Strafe fur ihr freventliches Unterfangen ver- 
flucht und tausend Jahre lang in Stein verwandelt. Hingegen gliickte 
es der Menaka, den groBen Heiligen zu verfiihren und mit ihm die 
Nymphe Shakuntala zu zeugen, ohne daB dadurch derWeise dauernd 
seinen asketischen Bemuhungen abwendig gemacht wurde. 

Shakuntala ist die Heldin von Kalidasas beruhmtem Drama und 
eine der lieblichsten Gestalten der indiscben Dicbtung. Ibre Ge- 
schichte sei daher kurz erzahlt. Als Menaka in den Himmel zirriick- 
kehrte, lieB sie ibr Tochterchen im Walde zuriick. Dort wurde das 
Madchen zuerst von Vdgeln (Sbakunta) emahrt und erhielt deshalb 
spater den Namen Shakuntala. Der Eremit Kanva fand sie und zog 
sie als seine Pflegetocbter auf. Eines Tages kam der Konig Du- 
shyanta auf der Jagd in Kanvas Einsiedelei, sab die zur Jungfrau 
Erbliihte imd heiratete sie auf der Stelle nach dem Gandbarva- 
Ritus, d. h. ohne Formlichkeiten, durch gegenseitiges Cbereinkom- 
men. Dushyanta war bald darauf genotigt, in seine Hauptstadt zu- 
ruckzukehren; er verlieB deshalb seine junge Frau, gab ihr einen 
Ring als Erinnerungszeichen und versprach ibr, sie bald abzuholen. 
Ganz erfullt von den Gedanken an ihren Geliebten, versaumte es 
Shakuntala aus Unachtsamkeit, dem Heiligen Durvasas die notige 
Ehrerbietung zu erweisen. Der spracb daraufhin den Fluch aus, 
Dushyanta solle sie vergessen, es sei denn, daB er den ihr ge- 
gebenen Ring sahe. Da der Konig lange Zeit nichts von sicb horen 
lieB, machte sicb Shakimtala, die sicb Mutter werden fiiblte, auf 
den Weg zu ihm. Sie trat vor den Konig; der erkannte sie aber 
nicht, und als sie ihm den Ring vorweisen wollte, stellte sicb beraus, 
daB sie ihn beim Bade in einem heiligen Teich verloren hatte. Be- 
trubt ging sie von dannen und gab im Walde einem Knaben, Bha- 
rata, das Leben. Zufallig ereignete es sicb einige Zeit spater, dafi 
ein Fischer einen Fisch fing, der Dushyantas Ring verschluckt hatte. 
Er brachte diesen vor den Konig, der dadurch sein Gedachtnis 
wiedergewann und durch gottlichen Beistand mit Gattin und Sohn 
vereinigt wurde. 

Mehrfach verlieben sicb die Apsarasen in sterbliche Helden, so 
Urvashi in den Konig Pururavas. Sie wurde seine Gattin unter 
der Bedingung, daB zwei Lammcben, die sie sehr liebte, stets an ihr 
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Betl gebunden stehen wurden und da6 sie ihren Gatten nie nackt zu 
sehen bekame. Die Gandharvas vermifiten Urvashi sehr in ibrem 
Reich, und um sie zuriickzuerlangen, stablen sie nachts die Lammer. 
Pururavas wollte sie den Dieben entrelBen und sprang nackt aus 
seinem Bette empor; da erleuchteten die Gandharvas das Schlaf- 
gemacb durch einen Blitzstrahl; Urvashi sab ihren Gemahl ohne 
Kleidung und muBte ihn verlassen. Von Kummer gebeugt, suchte 
Pururavas iiberall die Geliebte; als er sie schliefilich fand, willigte 
sie ein, mil ihm in jedem Jahr eine Nacht zu verbringen. Als sie 
dies eine Reihe von Jahren hindurch getan und ihm fiinf Sohne 
geschenkt batte, wurde Pururavas schlieBbch selbst in die Welt der 
Gandharvas entriickt zur dauernden Vereinigung mit der Geliebten. 

Die Vidyadharas sind eine Art Geister, die den Menschen an 
Gestalt und Aussehen ahnlich sind und, vielfach mit ihnen ver- 
kehrend, in besonderen Stadten in den Gebirgen des Nordens leben. 
Sie besitzen groBe Zauberkrafte, die es ihnen ermoglichen, sich be- 
liebig zu verwandeln und durch die Lufte zu fliegen. 

Eine Reihe halbgbttlicher Wesen treten im Gefolge der Gotter 
auf und unterstiitzen sie in ihrem Kampfe mit den Damonen. Die 
wichtigsten von diesen sind die schon im Veda vielgenannten Ma- 
ruts und Rudras, Gewittergotter in der Gestalt von schonen Jung- 
lingen, die unter Donner imd Blitz im Sturm dahinfahren. 

Zu den Genien, welche die Gotter umgeben und begleiten, gehoren 
schlieBlich noch Geister, welche ihre hohe Stellung durch Askese 
erlangt haben, wie die schon erwahnten Siddhas. Hierher sind auch 
viele der Rishis zu zahlen; eine besondere Art derselben sind die so- 
genannten Valakhilyas, 60000 Seher von DaumengroUe, die den 
Sonnenwagen bewachen und wie Vogel den Luftraum durcheilen. 


D. DIE GOTTER 

I. DIE EINZELNEN GOTTHEITEN 
a) Die Dorf gotthei ten 

Die Gotter, welche der ungebildete Landmann Indiens verehrt, 
unterscheiden sich wenig von den im vorigen Abschnitte besproche- 



nen Geistern. Das Leben in einem Dorfe wird beherrscht von einer 
Dorfgottheit (grama-devata), die in Not und Gefabr angerufen wird 
und der zu Ehren Festlichkeiten veranstaltet werden. Die Idole der 
Grama-Devata sind zumeist sehr primitiv: ein irdener Topf, der mit 
Wasser angefiillt ist und fiber dem sich ein Mangozweig befindet, 
oder ein Stein, der mit Zinnober angestrichen wurde, manchmal 
auch eine plumpe Holzfigur mit einem hafilichen Gesicht. Das Ilei- 
bgtum ist ein kleines quadratiscbes Gebaude aus Ziegelsteinen, aus 
Lehm oder aus Bambus mit einem gewolbten Dach, in der Nahe 
eines heiligen Baumes, an dem eine rote Flagge hangt. In seinem 
Innern werden kleine Gaben dargebracht. Milch, Kuchen, Blumen 
imd Abnliches. Wenn Tiere geopfert werden soUen, so werden 
diesc gewohnlich drauBen geschlachtet und nur einige Blutstropfen 
netzen den Boden des Gotteshauses. Als Priester fungieren zumeist 
Leute aus dem betreffenden Stamm selbst, da die Brahmanen es 
meist fur unter ihrer Wurde halten, sich mit derartigen niederen 
Gottheiten zu befassen. Ihr Dienst ist nicht schwer, denn der ganze 
Kult erfordert nur, daB der Gott durch Trommeln oder Klingein 
aus dem Schlafe geweckt, durch Wasserspenden gekuhlt und durch 
Schwingen von Lichtern imd Hersagen von Spruchen erfreut wird. 
Der Priester erhalt seinen Anteil von den Opfergaben, von den ge- 
schlachteten Tieren gewohnlich den Kopf, wahrend das iibrige von 
den erwachsenen Mannern des Stammes gekocht und in der Nahe 
des Heiligtums verspeist wird. 

Wenn ein neues Dorf gegrundet oder ein Haus gebaut wird, so 
ist es naturlich von der groBten Wichtigkeit, festzxistellen, welche 
Gottheil es beherrschen wird, um es ihrem Schutze zu empfehlen. 
Zu diesem Zweck muB in den Nordwestprovinzen der Dorf- 
priester und Geisterbanner zunachst durch Trommelschlag die 
fremden Geister verscheuchen und die eigentliche Dorfgottheit her- 
beirufen. Zwei Manner aus der Zahl der feierlich versammelten 
Bauern fiihren dann wilde Tanze auf, wobei sie unter dem EinfluB 
der Grama-Devata unverstandliche Worte ausstoBen, die der Gei- 
sterbanner in seiner Weise deutet. Wenn dies eine Zeitlang vor 
sich gegangen ist, sturzt sich der Priester plotzlich auf einen der 
beiden Manner, fangt den oder die Geister, die um ihn herumschwir- 
ren, mit der Hand und bannt sie in ein Stuck heiliges Holz, das dann 
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mit Kuhdung beschmiert und an der Stelle vergraben wird, wo das 
Heiligtum errichtet werden soli. 

Gewohnlich herrscht jede Grama-Devata nur uber ein Dorf oder 
ein bestimmt abgegrenztes Gebiet; es gibt daher zahlreiche derartige 
Gottheiten mit ganz verschiedenen Namen. Mitunter erweitert sich 
der Wirkungskreis einer solchen Gottheit; ihr Kult dehnt sich auf 
ein grdfieres G^iet aus und sie wird schlieBlich zu einer der groBen 
allgemein verehrten Gottheiten in dieser oder jener Gestalt in Be- 
ziehung gebracht oder mit ihr identifiziert. 

Allgemeinere Anerkennung als die lokalen Grama-Devatas findet 
in Nordindien z. B. Bhumiya, der Huter der Felder, vor dessen 
rohem Steinidol bei Aussaat und Ernte und bei anderen wichtigen 
Gelegenheiten Friichte und Blumen niedergelegt werden. In neuerer 
Zeit ist die Tendenz erkennbar, diesen Gott, der in deu Nordwest- 
provinzen, in Westbengalen und im Panjab viel verehrt wird, fiir 
eine Erscheinungsform Vishnus zu erklaren. 

Eine ahnliche Gottergestalt ist Bhairon. Dieser wird gewohn- 
lich als ein schwarzer Mann dargestellt, der auf einem Hunde reitet, 
um seinen Hals eine Schlange imd in seinen Handen eine Keule, 
eine Schale mit Blut, eine Trommel oder andere Emhleme tragt. 
Er wird als Diener oder Turhuter Shivas bezeichnet, ja auch von 
manchen mit ihm identifiziert, was um so leichter moglich ist, als 
der Sanskritname „Bhairava“ (der Furchterliche) von jeher ein Bei- 
name Shivas gewesen ist. 

Die Furcht vor Epidemien schuf eine groBe Zahl von Krankheits- 
gottern und Gottinnen, deren Zorn das Ausbrechen von Fieber, Cho- 
lera usw. zugeschrleben wird und die man deshalb durch Geschenke 
und Ehrenbezeugungen zu beschwichtigen sucht. Derartige Gotter 
sind z. B. in Bengalen Jvaraharishvara, der die Malaria, Ghentu, 
der die Kratze, Ghantakarna, der Hautkrankheiten sendet und auf- 
horen laBt. Vornehmlich sind es aber Gottinnen, denen diese Funk- 
tionen zugeschrieben werden; von ihnen wird weiter unten gehan- 
delt. 

In Sudindien wird als Heifer in allem Ungemach der Gott Aiyanar 
angerufen, der, wie sein Name Shasta andeutet, „Herr“ fiber die bo- 
sen Geister ist und sie daran hindert, den Menschen Schaden zuzu- 
ffigen. Er wird, herrlich geschmuckt auf einem Thron sitzend, mit 
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einem goldenen Stab in der Hand dargestellt, vielfach auch zu RoB. 
Ihm zur Seite stehen oft seine beiden Frauen sowie ein Gefolge 
von berittenen Mannern. Aiyanar wird als ein Sohn von Shiva und 
Vishnu in seiner weiblichen Inkarnation als Mohini betrachtet. An 
seinen Kultstatten, die sich fast bei jedem Dorfe des Siidens finden, 
werden von den Glaubigen Tonpferde aufgestellt, auf denen sicb 
der Gott unsichtbar niederlassen soll.^) 


b) Die niederen Gotter des Veda 

Die Gotter, von denen im Vorhergehenden die Rede gewesen ist, 
gehoren dem sogenannten niederen Hinduismus an, der Religion 
der unteren Volksmassen. So groB ihre Bedeutung im Leben dieser 
Klassen auch ist, so gering ist die Rolle, die sie in der priesterlichen 
Literatur spielen. Gerade umgekehrt ist das Verhaltnis bei den nie- 
deren Gottern des Veda. Die meisten von diesen sind wohl in der 
Vergangenbeit wichtige Faktoren im religiosen Denken gewesen, 
baben aber jetzt viel von ihrer friiheren Bedeutung eingebiiBt. Man 
kennt wohl ihre Namen und der, welcher die heiligen Schriften 
studiert, kennt auch ihre Geschichte, aber der fromme Glaube be- 
schaftigt sich nicht mehr so intensiv mit ihnen wie fruher imd hat 
sich anderen Gestalten zugewendet. 

Zu den vedischen Lichtgottheiten, die heute noch nicht ganz in 
Vergessenheit geraten sind, gehoren die Ash vis, die indischen 
Dioskuren, die den Tag herauffiihren. Zwei schone Jiinglinge 
durcheilen sie gedankenschnell auf lichtbringenden, schatzebelade- 
nen Wagen den Himmel, hilfreich retten sie die Menschen aus Not 
und Bedrangnis. Ihnen ist freundschaftlich verbunden Ushas 
(Usha), die Gottin der Morgenrote, die auf einem von roten und 
weiBen Rindern gezogenen Wagen dahinfahrt. Ein schones Mad- 
chen, entfaltet sie jeden Morgen neu ihre Reize den Sterblichen, 
erweckt die Schlafenden und teilt ihre Gaben aus. 

Urspriinglich wohl eine Personifikation der Sonne nach gewissen 
Seiten hin ist Pusha, der wegekundige Gott, der die Herden be- 

Eine gate Abbildung des Gottes gibt A. Griinwedel in ,Aus Fedor 
Jagor’s Nachlafi*. I. Siidindische Volksstamme (Berlin 1914), S. 110. 
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13. Kama 




schiitzt, die Reisenden geleitet und die Menschen Schatze finden 
lafit. Pusha fahrt in einem Wagen mit Ziegenbocken und ist zahn- 
los, weil Shiva ihm einmal aus Zorn die Zahne ausgeschlagen hatte. 

Einen etwas anderen Charakter tragen eine Reihe von Gottheiten, 
die, wie schon ihre Namen andeuten, als die Personifikationen be- 
stimmter Tatigkeiten oder Regriffe erscheinen. Zu ihnen gehort 
z. R. Tvashta, der Gotterkunstler, der die Waffen und Schmuck- 
sacben der Hinunlischen verfertigt und als Zeugungsgott der Gestal- 
ter aller menschlichen und tierischen Formen ist. Ein ahnlicher 
Gott, der in den Epen und Puranas mancbmal mit ihm verwechselt 
wird, ist Vishvakarma, der himmlische Raumeister, von dem die 
Hindus glauben, dafi er der Vater alles Handwerks sei und auch be- 
riihmte Gotterbilder, wie die von Jagannath, verfertigt habe. Ahn- 
liche Funktionen erfiillen die Ribhus, eine Gruppe von drei Bru- 
dern, welche zu gottlicher Wurde erhoben wurden, weil sie den von 
Tvashta verfertigtm Gotterbecher zu vier Becbern gemacht batten. 

Kala, der Gott der alles zerstorenden Zeit, dem im Atharvaveda 
zwei Hymnen gewidmet sind, wird in der spateren Zeit vielfach mit 
Yama, dem Todesgott, identifiziert, erscheint aber bisweilen auch 
als ein selbstandiges Wesen und wird dann als ein alter Mann mit 
Schwert und Schild dargestellt. 

Ein von der vedischen Zeit bis in die G^enwart hinein viel ver- 
ehrter Gott ist KSma, der Cupido oder Amor der Hindus. Kama 
wird abgebildet als ein schoner Jungling, der auf einem Papagei 
reitet. Als Waffe tragt er einen Bogen aus Zuckerrohr, mit einer 
Sebne, die aus einem Bienenschwarm gebildet wird; seine fiinf 
Pfeile bestehen aus Blumen. Im Banner fuhrt er ein Seeungeheuer 
(Makara). Seine Gattin ist Rati (Wollust), sein Freund und Be- 
gleiter Vasahta (Fruhling). Obwohl Kama nicht zu den obersten 
Gdttern gehort, ist seine Macht doch groB; sogar den Asketen Shiva 
vennochte er in Liebe zu Uma zu entflammen, damit dieser Gott 
einen Sohn zur Bekampfung der Damonen zeugte. Diese Handlung 
bekam ihm freilich schlecht, denn Shiva verbrannte ihn durch einen 
Blick aus seinem dritten Auge zu Asche; daher heifit Kama,,Ananga 
(der Korperlose). Spater erhielt er von Shiva einen neuen Leib. 
Nach einer anderen Legende geschah dies in der Weise, daB er als 
Pradynmna, ein Sohn Krishnas, wiedergeboren wurde. 
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c) Die Welthiiter 


Die acht Himmelsrichtungen stehen nach dem Glauben der Hindus 
unter dem Schutze von acht Gottern, die deshalb als Lokapalas 
(Welthiiter) bezeichnet werden. Nach der gewohnlichen Ansicht 
verteilt sich ihre Herrschaft tiber die einzelnen Teile der Windrose 
f olgendermaBen ; 


/fubera 



Die acht Welthiiter waren in vedischer Zeit die am meisten ge- 
feierten Getter; heutzutage stehen sie hingegen nur in zweiter Reihe, 
da die in dem nachsten Abschnitt zu nennenden Gottheiten ihnen 
den Rang abgelaufen haben. Wenn wir jetzt die einzelnen Loka- 
palas behandeln, so konnen wir dabei den Sonnengott Surya und 
den Mondgott Soma bier ubergehen, da bereits oben S. 48 f. das 
Notwendige iiber sie gesagt worden ist. 

An der Spitze der Welthiiter steht der Gotterkonig In dr a, der 
himmlische Reprasentant der Kriegerkaste. Er ist der Herr des Fir- 
maments, der iiber Donner und Blitz gebietet und das erquickende 
Gewitter herbeifiihrt. Dargestellt wird er als ein rotgekleideter 
weilJer Mann, der als Waffe den Donnerkeil fiihrt. Er reitet auf 
dem weilJen Elefanten Airavata oder fabrt auf einem mit Falben 
bespannten Wagen, der von seinem Stallmeister Matali gelenkt wird. 
Indra wobnt im Gotterhimmel Svarga; dort liegt seine Hauptstadt 
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Amaravati iind sein Palast Vaijayanta; in seinem Parke Nandana 
bluhen herrliche Wimderbaume. Mit ihm thront in seinem Para- 
dies seine Gemahlin Shaci (Indrani), umgeben von einem Hofstaat 
von Genien und von Frommen, die dort mit schonen Nymphen iiber- 
irdische Lust genieBen. 

Indras vornehmste Tat ist sein Sieg xiber den Drachen Vritra. Als 
er diesen mit seinem Donnerkeil erschlagen hatte, da warden die 
Wasser der Fliisse frei, die dieser in den Bergen gefangengehalten 
hatte imd „wie bldkende Kiihe eilig zu den Kalbern, so liefen die 
Gewasser stracks zum Meere“. Indra wird vielfach mit tausend 
Augen dargestellt. Von der Entstehung derselben wird folgende Ge- 
schichte erzahlt. Indra verfiihrte einst Ahalya, die Gattin des Piishi 
Gautama, wahrenddieser dieMorgenandachtverrichtete. Als der Weise 
von diesem Verbrechen Kenntnis erhielt, verstieB er seine Frau und 
sprach iiber Indra den Fluch aus, daB der Gott fortan als Schand- 
mal tausend weibliche Schamteile auf seinem Korper tragen musse. 
Spaterhin wwrden jene dann in tausend Augen verwandelt, und In- 
dra heiBt seitdem der Tausendaugige. 

Agni, der Gott des Feuers, ist der Hauspriester der Gotter. Er 
ist von roter Farbe, hat drei Beine, sieben Arme und Zungen und 
reitet auf einem Widder. Er ist allgegenwartig, da das Feuer in der 
ganzen Welt vorhanden ist (auch im Leibe als Verdauungsfeuer) ; 
er wird deshalb beim feierlichen AbschluB von Vertragen, Ehen usw. 
angerufen, Agnis Frau ist Svaha, eine Tochter Dakshas. 

Vayu, der Windgott, wird vorgestellt als ein weiBer Mann, der 
einen Pfeil und eine Flagge in den Handen tragt. Er fahrt in einem 
mit roten Rossen bespannten glanzenden Wagen oder reitet auf 
einer Antilope. Seine Rolle in der Mythologie ist im allgemeinen 
keine bedeutende, im Gegensatz zu der seiner Sohne oder Inkarna- 
tionen Bhima und Hanuman. 

Varuna ist im Veda der Gott des Eides und der Hiiter der sitt- 
lichen Ordmmg. In der spateren Zeit wurde er zum Gott des Was- 
sers und wird als solcher von der Kiistenbevolkerung gefeiert. Nach 
der gewbhnlichen Anschauung ist er ein dunkelblauer Mann, der 
auf einem krokodilartigen Seeungeheuer reitet und in der einen 
Hand eine Schlinge, in der anderen einen Sonnenschirm halt. 

Kubera oder Vaishravana, der Gott des Reich turns, wird als ein 



haBlicher weifier Mann mit drei Kopfen, drei Beinen, nur acht 
Zahnen und einem gelben Fleck statt des einen Auges dargestellt. 
Er fahrt in dem Luftwagen Pushpaka, seine Residenz ist Alaka im 
Himalaya. Hier dient ihm die Schar der schatzehiitenden Gnomen 
und Kobolde, der Yakshas und Guhyakas, die den Eingang zu sei- 
nem Garten Caitraratha bewachen. 

Yam a, der Gott der Unterwelt, ist von griiner Korperfarbe und 
tragt rote Gewander. Seine Waffen sind eine Keule und ein Netz, 
sein Reittier ist ein Riiffel; in seiner Begleitung befinden sich zwei 
furchterliche Hunde. Er ist der Totenrichter; seine Roten bringen 
die Seelen der Verstorbenen vor ihn, sein Schreiber Citragupta best 
ihm die Berichte iiber ihre guten und bosen Taten vor, und er be- 
stinunt dann, ob sie in die Welt der Manen gehen oder in die Holle 
kommen sollen. Yama wird mehrfach identifiziert mit Dharma, 
dem Gott der Gerechtigkeit, und mit KMa, dem Zeitgott. 


d) Skandaund Ganesba 

Den (Jbergang von den hoheren vediscben Gottheiten zu den drei 
groBen Gottern, welche heutzutage im Vordergrunde der Religions- 
lehre der Hindus stehen, bezeichnen zwei Gotter, welche im Veda 
noch nicht hervortreten, gegenwartig aber von groBter Bedeutung 
sind, Skanda und Ganesba. 

Skandn (Kumara, Karttikeya, Subrahmanya), der Heerfuhrer 
der Gotter, wird als ein schoner Jungling, bisweilen mit sechs Kop- 
fen und zwolf Armen dargestellt; seine Waffen sind Pfeil und Bo- 
gen, sein Reittier ist der Pfau. Zablreiche einander vielfach vvdder- 
sprechende Sagen werden von ihm erzablt: nach einer weitverbrei- 
teten Legende wurde er als Kind von den sechs Krittikas (Plejaden) 
erzogen, weshalb er den Namen Karttikeya erhielt. Seine liervor- 
ragendste Heldentat ist sein Sieg uber den Damon Taraka. 

Ganesba (Ganapati, Vinayaka, in Sudindien auch Pillaiyar, „das 
erlauchte Kind“, namlich Shivas, genannt), der Gott, der die Hin- 
dernisse hinwegraumt, ist eine der am haufigsten bildlich dargestell- 
ten Gestalten des indischen Pantheons. Er sieht aus wie ein kleiner 
korpulenter Mann von roter Korperfarbe mit einem groBen Ele- 
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fantenkopf, mit nur einem Stofizahn. In seinen vier Handen tragt 
er gewohnlich einen Stride, einen Stachelstock, seinen anderen StoB- 
zahn, den er sich einmal ausgebrochen hatte, sowie eine Schussel 
mit seiner Lieblingsspeise, einer Art von Pfannkuchen. Er sitzt 
auf einer Lotusblume oder reitet auf einer Ratte. Ganesha ist das 
Urbild des behabigen wohlgenahrten Mannes aus den oberen GeseU- 
schaftskreisen, der mit gesundem Appetit sein Leben zu genieBen 
versteht. Wie sein Name besagt, ist Ganesha der „Herr“ (isha) der 
Scharen (gana), d. h. der Gebieter einer Klasse von Geistern, welche 
dem Shiva dienstbar sind und auf dem Kailasa wohnen. Ganesha 
hat zwei Frauen: Siddhi (Erfolg) und Riddhi (Wohlfahrt) oder 
Buddhi (Intelligenz). Er wird in ganz Indien, vornehmlich im De- 
khan verehrt, wo er in Cinevad bei Puna ein beriihmtes Heiligtum 
hat; als Patron der Gelehrsamkeit wird er am Anfang von Riichern 
angefleht, alles Storende zu entfemen, was ihrer Vollendung ent- 
gegensteht. 


e) Die drei groBen Gotter 

An der Spitze des ganzen indischen Pantheons stehen drei Gotter: 
Brahma, Vishnu und Shiva. Da diesen, wie spater gezeigt werden 
wird, eine ganz besondere Bedeutung zukommt, haben wir uns mit 
ihnen etwas ausfuhrlicher zu beschaftigen. 


a. Brahma 

Ein personlicher Gott Brahma findet sich nicht in der altesten, 
sondern erst in der spatern vedischen Literatur. Die Funktionen 
des Weltschopfers werden in den altesten Tex ten von dem Gotte 
Prajapati (Herr der Geschopfe) oder Hiranyagarbha (Goldkeim) 
erfiillt, der spater dann mit Brahma identifiziert wurde. Der Gott 
Brahma selbst scheint seine Existenz dem Bediirfnis zu verdanken, 
das oberste Weltprinzip, das Brahma (Neutrmn!) der Upanishaden 
zu personifizieren. „Es ist ungemein bezeichnend fiir die Macht, 
welche in Indien die ahstrakte Spekulation der Schulen iiber die 
Vorstellungen des ganzen Volkes ubte, daB das Brahma, das farb- 



lose, gestaltlose Absolutum, zu einem der wichtigsten Elemente des 
Volksglaubens geworden ist. Allerdings nicht, ohne dafi der Ge- 
danke in seiner ursprunglichen Reinheit modifiziert oder richtiger 
aufgegeben wurde. Das Ding an sich als solches ware denn doch 
selbst fiir die Inder ein alizu schattenhafter Gott gewesen. So per- 
sonifizierte sich das Neutrum zu einem Maskulinum; aus dem 
Brahma wurde der Gott Brahma, der ,Ahnherr aller Welt‘, das erst- 
geborene imter den Wesen.“i) Die einzelnen Phasen der Entwicke- 
lung des abstrakten Begriffs zu einem popularen Gott lassen sich 
zwar nicht deutlich verfolgen, doch steht es fest, dafi dieser Pro- 
zeB schon lange vor Buddhas Zeiten sich vollzogen haben muB, da in 
den buddhistischen Schriften der Gott Brahma viel genannt wird. 

Der Umstand, daB Brahma seinen Ursprung der Spekulation und 
nicht dem eigentlichen Volksglauben verdankte, hat, wie es scheint, 
bis auf den heutigen Tag nachgewirkt; er hat nie bei der Masse der 
Bevolkerung eine groBe Verehrung gefunden. Nach Monier-Wil- 
liams besitzt er heutzutage nur zwei Heiligtiimer in ganz Indien, in 
Pushkara und bei idar,^) wahrend doch so vielen ihm im Rang weit 
nachstehende Gottheiten zahlreiche Tempel geweiht sind. Diese 
merkwiirdige Tatsache wird von den Hindus selbst verschiedentlich 
durch Mythen erklart. Nach einigen soli sie dem Umstand zuzu- 
schreiben sein, daB Brahma seine Tochter Sarasvati zur Gattin ge- 
nommen und sich somit des Verbrechens der Blutschande schuldig 
gemacht habe; andere geben als Grund an, es sei die Folge eines 
Finches, den der erziirnte Vishnu oder Shiva iiber ihn ausgespro- 
chen habe. Sonderbar ist es jedenfalls, daB es heutzutage kaum 
einen Hindu gibt, der Brahma als seine spezielle Schutzgottheit ver- 
ehrt, imd daB die Sekte der Brahmaverehrer, die in ihm den ein- 
zigen, hochsten Gott sah, ausgestorben zu sein scheint. Brahma 
erscheint gewohnlich als der Demiurg, als der Werkmeister der 
Schopfung, der im Auftrage des hochsten personlichen Gottes (mag 
als solcher mm Vishnu oder Shiva betrachtet werden) die Welt- 
schopfung ausfuhrt und den Veda offenbart. 

Brahma wird dargestellt als ein bartiger Mann mit vier Kopfen 
und vier Armen. Jedes seiner Haupter ist mit einer Art Tiara ge- 

H. Oldenherg, ,Buddha“, 5. Auflage, S. 64. 

M. Monier-Williams , , Brahmanism and Hmduism", 4. ed., S. 555 f. 
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kront, in den Handen halt er die vier Veden, ein GefaB mit Ganges- 
wasser und einen Rosenkranz, mitunter auch in einer von ihnen 
einen Opferloffel, eine Lotusblume, ein Szepter, oder einen Bogen. 
Sein Reittier ist der Hansa. 


j3. Vishnu 

Vishnu („der Durchdringer“) spielt im Veda noch keine hervor- 
ragende Rolle. Er erscheint dort als ein jiingerer Gefahrte des In- 
dra und wird gepriesen wegen seiner „drei Schritte, mit welchen 
er das ganze Weltall durchmaB“, von einer Vorrangstellung uber 
die anderen Gotter aber ist noch keine Rede. Im Laufe der Zeit 
jedoch tritt er immer mehr in den Vordergrund und wird mehr 
und mehr fiir viele Inder zmn hochsten Weltenherrn. Ein vvesent- 
liches Moment, das diesen ProzeB begiinstigte, war der Umstand, 
dafi vieles aus der Geschichte anderer Gottheiten auf ihn iiber- 
tragen und daB eine wachsende Zahl der anderen Gotter mit ihm 
identifiziert ^vurde. So wurden manche Ziige Indras, des Gotter- 
kSnigs und Damoneniiberwinders, oder Prajapatis, der die Welt in 
Tiergestalt vor dem Untergang rettete, mit ihm verwoben; so wur- 
den volkstiimliche Heroen, wie Rama und Krishna, fur mit ihm 
wesenseins erklart. Diese Verschmelzungen trugen nicht wenig dazu 
bei, die Stellimg Vishnus zu festigen und den Glauben an ihn po- 
pular zu machen. 

Vishnu thront, umgeben von seinen Verehrern, in seinem Paradies 
Vaikuntha. Gewohnlich wird er als ein Jungling von dunkelblauer 
Farbe dargestellt, der in seinen ^er Armen vier Attribute halt, nam- 
lich eine Muschel, eine Wurfscheibe (Diskus), eine Keule und eine 
Lotusbliite. Auf seinem Haupte erglanzt ein Diadem, auf seiner 
Brust leuchtet der wunderbare Edelstein Kaustubha; unter diesem 
befindet sich eine Haarlocke, welche Shrivatsa genannt wird. Vishnu 
wird zumeist abgebildet auf einer Lotusblume sitzend oder auf dem 
Adler Garuda reitend, der, ein Sohn des Rishi Kashyapa, halb 
Mensch, halb Vogel, zugleich sein eif rigs ter Verehrer ist. Sehr 
haufig sieht man Vishnu auch mit seiner Gattin Lakshmi auf der 
im Ozean schwimmenden Weltschlange mhend, deren erhobene 
Kopfe eine Art Baldachin uber seinem Haupte bilden. 



Vishnu ist ein gutiger Gott, der auf alle Weise seine Glaubigen 
zu erfreuen und sie vor UnheU zu schutzen suchl. Wiederholt stieg 
er aus seinem Gotterhimmel zur Erde herab, um die Bosewichter 
zu bestrafen und die Guten zu belobnen. Diese Herabstiege (Ava- 
tara) oder Inkarnationen bilden einen bebebten Gegenstand der 
Dichtkunst. Ihre Zahl wird verschieden angegeben. Zehn von ibnen 
sind die wicbtigsten. Ich lasse bier eine kurze Wiedergabe des 
hauptsachlichsten Inhalts dieser Legenden folgen. 

I. Matsya, der Fisch 

Als Fisch rettete Vishnu den Manu Vaivasvata wahrend der Sint- 
flut (s. S. 91). Mit dieser (Jeschichte wird in den Puranas noch 
vielfacb eine andere verbunden. Bei der allgemeinen Weltzerstorung 
sollen dem scblafenden Gotte Brahma die vier Veden, die von seinen 
Lippen stromten, von einem DiUnon entrisseu worden sein. Vishnu 
folgte in Fischgestalt dem Unbold in das Wasser, erschlug ihn und 
erstattete den Veda dem Brahma zuruck. 

2. Kbrma, die Schildkrote 

Im ersten Weltalter kamen Gotter und Damonen uberein, das 
Milcbmeer zu quirlen, um so das Amrita (den Unsterblichkeitstrank) 
und andere Kostbarkeiten zu gewinnen. Zu diesem Zweck ver- 
wandelte sich Vishnu in eine Schildkrote, tauchte auf den Boden 
des Milchmeeres hinab und hot seinen Riicken als Grundlage fur 
den Berg Mandara, der als ButterstoBel bei der Quirlung des Ozeans 
dienen soUte. Um den Berg banden die Gotter und Asuras die Welt- 
schlange und begannen aus Leibeskraften zu dreben, wobei auch 
Vishnu selbst in Menschengestalt mitwirkte. Ihre Bemuhimgen 
waren von Erfolg gekront. Nach langem Quirlen entstand der Mond; 
Lakshmi, die Gdttin des Glucks und Gattin Vishnus; Sura, die 
Gottin des Weins; Rambha, die herrliche Nymphe, das Vorbild 
aller weiblichen Schonheit; das weifie RoB Uccaibshravas und der 
Elefant Airavata, die Indras Reittiere werden, Parijata, der Para- 
diesbaum Indras; die Wunschkub; Kaustubha, der Edelstein, den 
Vishnu auf der Brust tragt; Vishnus Muscbelhorn und Bogen und 
schlieBlich Dhanvantari, der Gdtterarzt, der in einer goldenenSchale 




das Amxita halt. (Ober weifere Ereignisse, die sich nach der Quir- 
lung des Milchozeans abspielten, s. oben S. 49 und unten S. i33.) 

3. Varaha, der Eber 

Der ubermutige Damon Hiranyaksha hatte die Erde in die Tiefen 
des Meeres hinabgesturzt. Vishnu nahm Ebergestalt an, totete den 
Unhold, holte die Erde mit seinen Hauem aus dem Abgrunde her- 
vor und stellte sie wieder an ihren alten Ort. 

4- Nrisinha, der Mannlowe 

Der Bruder des eben genannten Damons Hiranyaksha, mit Namen 
Hiranyakashipu, hatte als Lohn fur langjahrige asketische Ubungen 
die Oberherrschaft fiber die Welt und von Brahma die Verheiliung 
erhalten, dafi er weder bei Tage noch bei Nacht, weder von einem 
Gott, noch von einem Menschen oder einem Tier getdtet werden 
konne. Im Vertrauen auf diese Prophezeiung pochte er auf seine 
Macht und bedrangte Gdtter und Menschen. Hiranyakashipu hatte 
einen Sohn Prahl4da. Dieser war ein fronamer Verehrer des Vishnu 
und setzte einst seinem Vater auseinander, was er von seinem Lehrer 
gelernt hatte: dafi Vishnu der hochste Gott, dafi er allgegenwartig 
und allmachtig sei. Als der Damonenkdnig diesen Lobpreis auf 
seinen Feind, der seinen Bruder getotet hatte, horte, ergrimmte er 
und wollte seinen Sohn umbringen lassen. Als Prahlada, der zu 
Vishnu betete, unverwundbar blieb, wollte er ihn mit seiner eigenen 
Hand erschlagen und rief spottend aus: „Wenn Vishnu wirklich all- 
gegenwartig ist, dann ist er auch in dieser Saule und wird dir hel- 
fen!“ Da brach Vishnu £ius einem Pfeiler des Palastes hervor, 
halb Mensch und halb Lowe, und erschlug Hiranyakashipu. Dies 
geschah in der Dammerung, also weder bei Tage noch bei Nacht, 
und durch ein Wesen, das weder Mensch noch Tier war, so dafi 
die Verheifiung buchstablich in Erfullung ging. Prahlada aber 
wurde von Vishnu als Nachfolger seines Vaters eingesetzt. 

5. Vamana, der Zwerg 

Im zweiten Weltalter, im Treta-Yuga, herrschte Prahladas Enkel 
Bali fiber die drei Welten. Die Gotter zitterten vor ihm, da sie be- 
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furchten muJBten, da6 er durch die Kraft seiner Opfer solche Macht 
erlangen werde, daS er sie ganz und gar sich untertanig raachen 
wurde. Um ihn zu erniedrigen, erschien Vishnu in Gestalt eines 
Brahmanen von zwergenhafter Kleinheit vor ihm und bat ihn um 
ein Almosen, und zwar lun so viel Land, als er mit drei Schritten 
durchmessen konne. Der fromme Konig sagte ihm die Erfiillung 
seines Wunsches zu. Da wurde Vishnu riesengroB und schritt durch 
die drei Wei ten, iiberlieB aber Bali die Unterwelt zur weiteren Herr- 
schaft. 


6. Parashurama (Rama mit dem Beil) 

Parashurama war ein Brahmane, ein Sohn des HeiUgen Jamad- 
agni. In der Einsiedelei seines Vaters erschien einst der Konig 
Kartavirya und wurde gastfreundlich aufgenommen; bei seinem 
Weggang raubte er dem Heiligen die diesem gehorige Wunschkuh. 
Hieriiber erzurnt, zog Parashurama dem Konig nach und totete 
ihn. Die Sdhne Kartaviryas rachten den Tod ihres Vaters, indem 
sie in Abwesenheit Parashuramas den alten Jamadagni erschlugen. 
Da schwor Parashurama, alle Angehorigen der Kriegerkaste auf 
Erden zu vernichten und fuhrte sein Vorhaben so gut aus, dalS 
keiner seinem Grimm entrann. Die Witwen der Erschlagenen 
wandten sich darauf hilfesuchend an die Brahmanen und baten sie, 
dafur Sorge zu tragen, dali ihr Stamm nicht aussturbe. Da be- 
gatteten Brahmanen die Kriegerfrauen und schufen ihnen so Nach- 
kommenschaft. Von den aus diesen Verbindungen entsprossenen 
Menschen sollen alle spateren Angehorigen der Kshatriya-Kaste ab- 
stammen. Eine grolJe Reihe von ubermenschlichen Heldentaten war- 
den von Parashurama erzahlt. Er soil auch an der Kolonisierung 
Malabars einen hervorragenden Anted gehabt haben. Am Ende sei- 
ner irdischen Laufbahn zog er sich nach dem Berge Mahendra zu- 
ruck, wo er noch heute Askese ubend leben soil. 

Parashurama wird als ein alterer Zeitgenosse des gleich zu be- 
handelnden Ramacandra angesehen; wahrend aber der letztere als 
eine Vollinkarnation Vishnus gilt, soil in den ersteren nur ein Teil 
des Gottes fur eine Zeit lang eingegangen sein. 
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7- Ramacandra 


Vishnu in seiner Inkarnation als Ramacandra, oder, wie er ge- 
wohnlich genannt wird, Rama, ist bis zum heutigen Tage ein auBer- 
ordentlich beliebter Gegenstand der religiosen Verehrung und in 
zahlreichen Dichtungen besungen worden. Wir miissen ibm daber 
entsprechend mehr Aufmerksamkeit schenken. 

Am Ende des zweiten Weltalters berrschte in Lanka (nach der 
heutigen Erklarung; Ceylon) der zehnkopfige, zwanzigarmige Riese 
Ravana, ein Halbbruder des Gottes Kubera, iiber die Damonen. 
Dieser hatte durch BuBubungen von Brahma die VerheiBung er- 
halten, daB er weder von Gottern noch von Damonen getotet vverden 
konne. Im Vertrauen auf diese Prophezeiung wuchs sein Obermut 
ins Ungemessene und die Menge seiner Scbandtaten versetzte die 
Go tier in Furcbt und Scbrecken. Da sie ibm gegeniiber aber macbt- 
los waren, wandten sie sich an Vishnu und baten ihn, seinem Trei- 
ben ein Ziel zu setzen. Vishnu sagte ihnen seine HUfe zu und ver- 
spracb, hi Menschengestalt auf Erden zu erscheinen und an der 
Spitze von Menscben und Tieren den Bosewicht zu vernichten. 

Getreu seinem Versprechen kam Vishnu als Rfima, der al teste 
Sohn des Konigs Dasharatha von AyodhyA (heute Audh), zur Welt. 
Dasharatha, der der Sonnendynastie entstammte, war bis dabin kin- 
derlos gewesen; als er aber ein groBes RoBopfer dargebracht hatte, 
versprachen ibm die Gotter vier Sohne, und Vishnu selbst erschien 
ibm und gab ibm ein GefaB mit Nektar, aus dem er seinen drei 
Frauen Kausalya, Kaikeyi und Sumitra zu trinken geben sollte, auf 
daB sie gottliche Sohne gebaren konnten. Die Wirkung des Nektars 
zeigte sich bald: Kausalya gebar den Rama, in welchen sich Vishnu 
ganz inkarnierte, Kaikeyi den Bharata und Sumitra die Zwillinge 
Lakshmana imd Shatrughna, in welchen drei Prinzen sich Teile der 
gottlichen Wesenheit offenbarten. Die vier Konigssohne wuchsen 
zu tapferen und tugendhaften Junglingen heran und zeichneten sich 
durch mutige Taten aus, die sie vollbrachten, um fromme Einsied- 
ler gegen bose Damonen zu beschiitzen. Auf Veranlassung des Hei- 
ligen Vishvamitra kamen Rama und Lakshmana einst an den Hof 
des Konigs Janaka von Videba. Hier gelang es R^a, mit einem 
gewaltigen Bogen, den sonst niemand zu spannen vermochte, zu 
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schiefien. Dadiirch erwarb er die Hand von Janakas Pflegetochter 
Sita, einer schonen Jungfrau, die einst, als der Konig pfiugte, aus 
einer Ackerfurche (Sanskrit: Sita) hervorgekommen war und als 
eine Inkarnation von Vishnus himmlischer Gemahlin Lakshmi gilt. 
Lakshmana heiratete Janakas Tochter Urmila, Bharata und Sha- 
trughna zwei Nichten des Videha-Fiirsten. Die Hochzeit wurde 
mit grofiem Pomp gefeiert und die vier jungen Paare kehrten dann 
nach Ayodhya zuriick, wo sie in Gliick und Freude lebten. 

Der alternde Dasharatha faUte nach einiger Zeit den Plan, Rama 
zum Konig weihen und zum Mitregenten ausrufen zu lassen. Schon 
waren alle Vorbereitungen fiir diese groBe Feier getroffen, da wnirde 
der ganze' Plan zunichte. Die Konigin Kaikeyi erhob am Morgen 
des festlichen Tages auf Rat ihrer buckUgen Zofe Manthara bei 
Dasharatha Einspruch und erinnerte ihn daran, dafi er ihr friiher 
einmal, als sie ihm durch ihre Pflege sein durch eine Verwundung 
im Kampfe gefahrdetes Leben gerettet, die Erfiillung zweier Wiin- 
sche zugesagt hatte. Sie verlangte jetzt, dafi ihr eigener Sohn Bha- 
rata an Stelle Ramas zum Konig gekront imd daB Rama auf i4 Jahre 
in den Wald verbannt wurde. Der alte Kdnig muBte tiefbetriibt 
hierauf eingehen, und so zog denn Rdma, begleitet von Sita und 
Lakshmana in den Wald, wo sie sich in der Nahe des Berges Citra- 
kuta eine Hiitte bauten und der religiosen Meditation lebten. 

Der alte Dasharatha iiberlebte diesen Schlag nicht lange, er er- 
blindete und starb, nachdem ihm noch zum BewuBtsem gekom- 
men, daB diese tragische Schicksaisfugung die Folge eines Fluches 
war, den einst ein frommer Einsiedler uber ihn ausgesprochen, 
weil er dessen einzigen Sohn auf der Jagd versehentlich getotet 
hatte. 

Nach dem Tode Dasharathas begab sich Bharata nach dem Gtra- 
kuta und suchte Rama dazu zu bewegen, die ihm rechtmaBig ge- 
buhrende Kbnigsherrschaft anzutreten. Rama aber glaubte auch 
weiterhin an das seinem Vater gegebene Versprechen gebunden zu 
sein, er schlug daher Bharatas Anerbieten aus und gab seinen Willen 
kund, voile i4 Jahre hindurch in der Wildnis zu bleiben. Bharata 
kehrte darauf nach Ayodhya zuriick, wo er Ramas Schuhe auf den 
Thron setzte und selbst nur als sein Sachwalter das Konigsamt 
ausubte. Rama aber mit seinen Gefahrten zog im Walde um- 
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her, besuchte die Einsiedeleien frommer Asketen und schutzte sie 
gegen die Ubergriffe feindseliger Geister. 

Die von Rama besiegten Damonen sannen auf Rache, und ihr Ko- 
nig, der grausame Wustling Ravana, beschloB, die schone Sita zu 
rauben. Der Damon Marica nahm die Gestalt einer scbonen Gazelle 
an, die Rama auf Wunsch seiner Gemahlin erjagen wollte. R^a 
eilte dem Tiere nach und erlegte es, worauf Marica, Ramas Stimme 
nachahmend, Lakshmana zu Hilfe rief. Dieser eilte darauf, in dem 
Glaxiben, dafi R^a etwas zugestoBen sei, dem Rruder nach imd 
lieB Sita allein in ihrer Hiitte zuruck. Der Damonenfiirst Ravana 
nahte sich inzwischen der Konigstochter in Gestalt eines frommen 
Einsiedlers. Er machte ihr eine Liebeserklarung, und als Sita ihn 
hart abwies, entfuhrte er sie gewaltsam mit seinem Luftwagen nach 
Lanka, wo er die sich Straubende gefangen setzte. 

Als Rama und Lakshmana nach ihrer Hiitte zuriickkehrten, hor- 
ten sie, was sich ereignet hatte, durch den frommen Geier Jatayus, 
der vergeblich versucht hatte, Ravana an seinem Vorhaben zu hin- 
dern und im Kampf mit ihm zu Tode verwundet worden war. Sie 
machten sich auf die Suche nach Sita und gelangten schlieBlich zu 
dem Affenkbnig Sugriva, einem Sohn des Sonnengottes, und seinem 
klugen Minister Hanumin, einem Sohn oder einer Erscheinungs- 
form des Windgottes Vayu. Diese unterstutzen sie im Kampfe 
gegen den Affen Vali, einem Sohn des Indra, der dem Sugriva Reich 
und Gattin geraubt hatte. Vali wurde erschlagen und Sugriva in 
seiner Hauptstadt Kishkindha feierlich erneut zum Konig geweiht. 
Die Affen sammellen darauf ein groBes Heer und schickten sich an, 
mit Rama und Lakshmana nach Lanka zu ziehen, um Sita zu be- 
freien. Vorher beschloB Hanuman aber, die Lage zu erkunden 
und Sita zu benachrichtigen. Er ubersprang den Ozean, der (^ylon 
vom Festlande trennt, gelangte nach Lanka und trostete die im Ge- 
fangnis schmachtende Sita. Auf dem Ruckwege erschlug er zahl- 
reiche Damonen mit seiner Keule, wmrde aber schlieBlich gefangen- 
genommen und vor Ravana gefiihrt. Dieser wollte ihn toten lassen, 
wurde aber von seinem Rruder Vibhishana, der immer fur Sita 
eintrat, davon abgebracht. Um jedoch den Affen zu strafen, lieB 
Ravana seinen Schwanz in Brand stecken. Dieser Befehl verfehlte 
aber vollkommen seinen Zweck, denn der Feuergott Agni bereitet 
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Hanuman keinen Schmerz, der Affe aber steckte Havanas Palasle 
in Brand und kehrte gliicklich zu Rama zuriick, dem er fiber seine 
Erlebnisse Bericht erstattete. 

Im Kriegsrat wurde darauf beschlossen, dafi das ganze Affenheer 
zum Meeresstrande ziehen sollte, um dort eine gewaltige Brficke fiber 
den Ozean zu bauen. In ffinf Tagen wurde der Bau vollendet, dessen 
(iberreste noch heutzutage als eine (jetzt auf Karten gewohnlich 
„Adamsbrficke“ genannte) Felsengruppe zu sehen sind. Das Heer 
setzte nach Lanka fiber, nach heftigen Kampfen wurden die Da- 
monen besiegt imd Ravana von Rama getotet. Nachdem Rama dann 
edelmfitig eine groBe Leichenfeier ffir seinen toten Gegner veran- 
staltet und Vibhishana zum Konig von Lanka gekront hatte, wurde 
die befreite Sita vor ihn gefuhrt. Anstatt jedoch die Gatlin nach 
so langer Trennung an sein Herz zu drficken, erklarte Rama ihr 
gekrankt, er konne eine Frau nicht mehr sein eigen nennen, die in 
der Gefangenschaft eines Ifistemen Riesen gelebt habe. Sita be*- 
teuerte ihre Keuschheit und Treue und stfirzte sich zur Bekraftigung 
der Wahrheit ihrer Worte auf einen brennenden Scheiterhaufen, 
Der Feuergott aber tat ihr keinen Schaden, sondern legte sie, noch 
herrlicher und schoner, ihrem Gatten in die Arme. Auf Ravanas 
Luftwagen kehrten die wiedervereinten Gatten dann nach Ayodhy4 
zurflck, wo Rama zum Konig gekront wurde. 

In Ayodhya genoB Rama an der Seite seiner Gemahlin stilles Fa- 
milienglfick, im Volke aber erhoben sich Gerfichte, Sita habe in der 
Gefangenschaft ihrem Gatten die Treue nicht gewahrt. Obwohl 
selbst innerlich von der Unwahrheit dieses Geredes fiberzeugt, ver- 
stieB Rama seine Gemahlin, trotzdem sie von ihm guter Hoffnung 
war. In der Einsiedelei des Rishi Valmiki gab sie zwei Sohnen, 
Kusha und Lava, das Leben, Die Knaben wuchsen unter der Obhut 
desHeiligen auf und dieser besangdieTaten Ramasineinem langen 
Epos, dem Ramayana. Bei einem groBen Opfer, das Rama nach 
einigen Jahren darbrachte, trug Valmiki, in Begleitung Kushas und 
Lavas, sein Werk vor und erntete reichen Beifall. Als Rama er- 
fuhr, daB die beiden jugendlichen Sanger seine Sohne seien, nahm 
er sie zu sich und veranlaBte Valmiki, Sita zu ihm zurfickzubringen. 
Sita erschien vor ihrem Gatten und legte vor allem Volk feierlich 
Zeugnis ab von ihrer Reinheit. Sie lieB sich aber nicht herbei, mit 
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R^a weiterzuleben, sondern bat die Gottin der Erde, sie aufzu- 
nehmen. Da offnete sich die Erde und Sita entschwand auf immer 
R^as Blicken. 

Mit Trauer muBte Rama sehen, dafi er seine Gattin in diesem 
Leben fiir immer verloren hatte. Nachdem er noch eine Zeitlang 
uber sein Reich geberrscht, verkundigte ihm der Zeitgott Kala, dafi 
der Zeitpunkt herannahe, wo auch er von der Biihne des Lebens ab- 
treten miisse. Er weihte Kusha und Lava zu Konigen und begab 
sich mit Bbarata und Shatrugbna (Lakshmana war schon vorher ge- 
storben), begleitet von Sugriva und dem Affen zum Flusse Sarayu. 
Hier wurden sie von den Gbttern und in den Himmel geleitet, wab- 
rend Rama als Vishnu wieder seine gottliche Gestalt annahm. 

8. Krishna 

Neben der Inkarnation Vishnus als Rama ist keine in Indien so 
beriihmt geworden wie die als Krishna. Gleich Rama ist auch 
Krishna ein menschlicher Held imd durch seine Tapferkeit und 
Weisheit ein Vorbild aller Krieger; vermutlich ist er gleich ihm ur- 
sprunglich ein Stammesheros, der durch Hinzufiigung gottlicher 
Zuge zum Nationalhelden und schlieBhch zu einer Erscheinungs- 
form des hochsten Gottes wurde. Die Lebensgeschichte Krishnas 
ist folgende: 

Am Ende des 3. Weltalters, des Dvapara-Yuga, herrschte in Ma- 
thura der grausame Konig Kansa. Diesem hatte der Weise Narada 
prophezeit, das achte Kind Devakis, der Sch wester seines Vaters 
und Vasudevas, ihres Gemahls, werde ihn to ten. Um diese Gefahr 
abzuwenden, lieB er Devaki gefangen halten und ihre ersten sechs 
Kinder umbringen. Ihrem siebenten Kind, dem Knaben Balarama 
(Rama mit der Pflugschar) vermochle er jedoch nichts anzuhaben, 
weil er eine Teilinkarnation Vishnus (nach anderen eine Inkar- 
nation der Weltschlange Shesha) war und vor der Geburt aus dem 
Leibe Devakis in den MutterschoB Rohinis, einer anderen Gattin 
Vasudevas, fiber tragen worden war. Das achte Kind aher brachte 
Devaki selbst zur Welt. Es wurde wegen seiner blauschwarzen Haut- 
farbe Krishna (der Schwarze) genannt. Um den Knaben vor den 
Nachstellungen seines bosen Oheims zu retten, vertauschte es Vasu- 
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deva, von den schlafenden Wachtern unbemerkt, mit der zu dem 
gleichen Zeitpunkt geborenen Tochter des Hirten Nanda und seiner 
Gattin Yashoda. Wahrend Kansa das Madchen an einem Felsen 
zerschmetterte, wurde Krishna von den Hirten in eine Krippe ge- 
legt und aufgezogen. Kansa merkte jedoch, da6 er getauscht wor- 
den war, und befahl, alle Knaben, welche Proben aufierordentlicher 
Kraft geben wurden, umzubringen. Nanda zog deshalb mit seiner 
Frau und seinem Pflegesohn nach Goloka, begleitet von Rohini 
und Balarmna. Auf den dortigen Weideplatzen wuchsen die beiden 
Knaben auf und verrichteten hervorragende Wundertaten und aller- 
lei tolle Streiche. Nach sieben Jahren siedelten die Hirten dann 
nach dem Vrinda-Walde fiber, wo Krishna wieder mancherlei er- 
staunliche Taten voUfuhrte; so zwang er einmal den Schlangenkonig 
Kaliya, die Wasser der Yamuna, die er vergiftete, zu verlassen und 
in das Meeer zurfickzukehren. Als die Hirten einst dem Gewittergott 
Indra zu Ehren ein Fest veranstalten wollten, erklarte Krishna ihnen, 
sie sollten lieber den Berg Govardhana verehren, der ihnen und 
ihren Herden Schutz gewahre. Als Indra nun, um sich fur den Aus- 
fall der Opfergahen zu rachen, ein grofies Gewitter losbrechen lieB, 
hielt Krishna den Berg sieben Tage und Nachte wie einen Scbirm 
fiber den Hirten schfitzend an seinen Fingern empor, bis Indra 
nachgab. 

Zum Jfingling herangewachsen, ergotzte sich Krishna mit den 
schonen Hirtenmadchen. Als sie einmal badeten, raubte er ihnen 
ihre Kleider und gab sie ihnen nicht eher zuruck, als bis sie nackt 
zu ihm traten. In den schonen Herhstnachten fflhrle er mit ihnen. 
kunstvolle Reigentanze auf, die er mit den Klangen seiner Flote be- 
gleitete. Selbst sehr liebesbedfirftig, war er der Abgott aller Mad- 
chen und schenkte alien gerne seine Gunst. Seine berfihmteste Ge- 
liehte aber war die schone RadhaA) 

Die vergnuglichen Spiele Krishnas im Vrinda-Walde wurden ge- 
stort durch die Nachstellungen Kansas, der den Aufenthalt seines 


Die Stellung Eadha’s ist spater von den verschiedenen Sekten ver- 
schieden aufgefaBt worden; wahrend sie fur die einen nnr die be- 
ruhmteste Geliebte Krishnas ist, betrachten sie andere als seine 
ihm ewig vereinte Gemahlin. (Farquhar, , Religious Literature of 
India* S. 238.) 
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Neffen erfahren hatte und ihm nach dem Leben trachtete. Nachdem 
verschiedene Versuche, ihn meuchlings umzubringen, feblgescbla- 
gen waren, lud er Krishna und Balar^a zu sich nach Mathura ein, 
wu sie an festlichen Ringkampfen teilnehmen sollten. Krishna be- 
siegte hier alle Gegner, entging alien Mordversuchen Kansas und 
totete schlieBlich diesen. Nach langen Kampfen mit Jarasandha, 
dem Schwiegervater Kansas, der dessen Tod rachen wollte und nach 
mancherlei Abenteuern, zog Krishna dann nach Gujarat, wo er die 
Stadt Dvaraka grundete. Von hier aus raubte er auf einem Streif- 
zuge die schone Rukminl, die Tochter des Konigs von Vidarbha, 
indem er sie von der F eier ihrer Hochzeit entfuhrte und in Dvaraka 
heiratete. Aufier ihr hatte er noch 16000 andere Frauen, mit deneu 
er 180000 Sohne zeugte. 

Die Legenden berichten von Krishna noch eine groBe Zahl von 
Wundertaten imd Abenteuern, die wir hier ubergehen konnen. Eine 
bedeutsame Rolle spielt er im Helden-Epos Mahabharata, wo er auch 
als der Lehrer gottlicher Weisheit hervortritt. Krishnas Leben fand 
einen tragischen Ausgang. Rei einem Trinkgelage kam es zu einem 
allgemeinen Kampfe unter den Mitgliedern der Yadava-Sippe, bei 
welchem alle mit Ausnahme Krishnas umkamen. Erschuttert von 
dem Tod seines Bruders Balarama und seiner Verwandten, legte 
sich Krishna im Walde nieder, um zu meditieren. Der voruber- 
kommende Jager Jaras hielt ihn von weitem fur eine Gazelle, legte 
seinen Bogen auf ihn an und traf ihn mit einem Pfeil in die FuB- 
sohle, die einzige SteUe, wo er verwundbar war. Darauf ging Krishna 
in den Himmel ein und nahm seine gottliche Gestalt wieder an. 

9. Buddha 

Als Buddha erschien Vishnu im vierten Weltalter, im gegenwarti- 
gen Kali-Yuga, auf Erden, um die blutigen Tieropfer abzuschaffen 
und um durch seine ketzerische Irrlehre die schlechten Menschen 
dazu zu veranlassen, den Veda und die Gotter gering zu achten und 
gegen die Kastengesetze zu verstoBen, damit sie so ihren eigenen 
Untergang heraufbeschwuren. 

Die Anerkenmmg Buddhas als einer Inkarnation Vishnus ent- 
stammte augenscheinlich einer Zeit, in welcher derim harten Kampfe 
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mit dem Buddhismus stehende Vishnu-Glaiabe die Anhanger der ri- 
valisierenden Lehre zu sich heruberziehen wollte. In der Reihe der 
Inkarnationen tritt Buddha seit der Zeit Kshemendras und Jayadevas 
(ii. bis 12 . Jh.) an neunter Stelle auf, docb gibt es auch Aus- 
nahmen, die aber vielleicbt in eine altere Zeit zuruckgehen. Auf 
den Vishnupur-Spielkarten erscheint er als fiinfter Avatara zwischen 
Mannlowe und Zwerg; er wird dort dargestellt als eine unformliche 
Masse mit menschlichem Kopf und menschlichen Handen.i) In 
Bengalen wird merkwiirdigerweise vielfach eine Abbildung der drei 
Idole von Jagannath als „Buddba-Avatara“ bezeichnet. Wirklicbe 
Buddba-Bilder sind bei den Hindus selten; man beschaftigt sich 
iiberhaupt nicht viel mit diesem Avatara Vishnus. 


lo. Kalki 

Im Gegensatz zu den anderen Inkarnationen Vishnus, die der Ver- 
gangenheit angehoren, wird der letzte Avatara erst in Zukunft er- 
wartet. Am Ende des schlechten Kab-Yuga, des Weltalters, in dem 
>vir jetzt leben, wird Vishnu als Kalki, mit einem leuchtenden 
Scbwerte in der Hand auf einem weiBen Rosse reitend, erscheinen, 
die Bosen ricbten, die Guten belohnen und den Weltuntergang 
herauffuhren. 

AuBer diesen zehn Avataras werden von den Vishnu-Anhangern 
nocb eine groBere Zahl anderer angenommen, welcbe nicht so all- 
gemein anerkannt werden. 2) Als solche gelten zum Beispiel die an 
anderen Stellen des Buches erwahnten Personen der Heiligen Le- 
gende: Dattatreya, Dhanvantari, Kapila, Vyasa, Narada sowie auch 
beruhmte Sektenstifter, die der Geschichte angehoren, wie Rama- 
nanda, Krishna-Cailanya und Nityananda sowie die sieben Sohne des 
Vitthalanatha. 

Die vishnuitische Theologie fand eine dankbare Aufgabe darin. 


Haraprasad Shastri, ,Note on Vishnupur Circular Cards*. Journal 
of the Asiatic Society of Bengal LXIV (1895), p. 284 f. 

Die Ahirbudhnya-Samhita (5, 50flF.) unterscheidet beispielsweise 
39 Avataras. Vergl. F. Otto Schrader ,Introduction to the Pancaratra 
and the Ahirbudhnya Sanhita* (Madras 1916) S. 42 f. 
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die verschiedenen Avataras zu klassifizieren, und zwar unterscheidet 
sie die folgende Kategorien: 

1. Mukhyavatara (hauptsachliche Inkarnationen) : 

a) Vollinkarnationen: Mann-Lowe, Zwerg, Rama-candra, 
Krishna. 

b) Teilinkarnationen: Fisch, Schildkrote, Eber u. a. 

c) Bmchteilinkarnationen : Kalki, Dhavantari, Kapila u. a. 

2. Nebensachliche Inkarnationen: 

a) Inkarnationen von kurzerer Dauer zur Erreichung bestimm- 
ter Zwecke: Parashurama, Buddha, Vyasa u. a. 

b) Inkarnationen von kurzerer Dauer zur Verbreitung des wah- 
ren Glaubens; Narada, Manu Svayambhuva, Ramananda, 
Krishna-Caitanya und Nityananda, die sieben Sohne Vit- 
thalanathas u. a. (auch Brahma und Shiva werden mitunter 
hierher gerechnet) .i) 

Besondere irdische Erscheinungsformen Vishnus sind ferner die 
heiligen Kultobjekte wie die Shalagrama-Steine und die Gotterbil- 
der, in welche der Gott einging, um seinen Glaubigen einen passen- 
den Gegenstand fiir ihre Verehrung zu geben. 

y. Shiva 

Der groBe Gott Shiva, den seine b^onderen Anhanger als den 
hbchsten Weltenherrn ansehen, so wie die Vaishnavas den Vishnu, 
kommt imter diesem Namen im Rig-Veda noch nicht vor. Hier fin- 
den wir hingegen bereits Hymnen an einen Gott Rudra, aus wel- 
chem spater die Gestalt des Shiva unter Verschmelzung mit anderen 
Gottern hervorgegangen zu sein scheint. Rudra ist der schreck- 
liche Herr des Sturmes und der Fuhrer der Sturragotter, der Ma- 
ruts oder Rudras. Er ist vorwiegend ein furchtbarer Gott, der 
Mensch und Vieh mit Krankheiten plagt, erscheint aber auch als 
der helfende Arzt, der heilt und errettet. In den Brahmanas werden 
eine Reihe anderer Gotter ahnlicher Art mit Rudra vereinigt, so 
Bhava und Sheura, die im Atharva-Veda noch als besondere Gotter 
angerufen werden. In der spateren Zeit werden diese alle zu dem 
einen groBen Gott (Mahadeva), der nach seiner schrecklichen Seite 

Vergl. hierzu Grierson, JKAS 1909, S. 625. 
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hin als Rudra (der Brullende), als Mah^^a (der groBe Tod), als 
Hara (der Vernichter), in seinem milden Aspekt als Shiva (der Gna- 
dige), oder Shankara (der Heilbringer) bezeichnet wurde. 

Shiva wird bildlich dargestellt als ein Asket, halb nackt, nur mit 
einem Schurz aus Elefantenhaut bekleidet, eine Halskette von Men- 
schenschadeln um den blauschwarzen Hals geschlungen, den Leib 
mit Asche beschmiert und die Haare nach BuBerart geflochten. Um 
seinen Nacken ringelt sich eine Schlange, fiber seinen ffinf Haup- 
tern strahlt die Mondessichel, durch seine Haare flieBt die Ganga, 
auf seiner Stirn glanzt ein drittes Auge. In seinen vier Armen tragt 
er einen Dreizack, einen Bogen, eine Trommel, einen Strick imd 
eine Keule. In Meditation versunken sitzt Shiva, das Vorbild der 
BfiBer und der Urheber der Lehren des Yoga, auf einem Tigerfell, 
weltentrflckt durch die Macht seiner Gedanken das All beherrschend. 
Verbrennungsplatze ffir Leichen sind der Lieblingsaufenthalt ffir 
ihn, dem alle Unterschiede von Angenehmem und Unangenehmem 
geschwimden sind. Als Bhairava (der Furchtbare) bringt er Furcht 
und Entsetzen und fuhrt durch den Tandava-Tanz den Weltunter- 
gang herbel. 

Shiva ist jedoch nicht nur der Unnahbare, der groBe Asket, und 
der Endiger von Leid und Leben, sondern auch der lebenspendende 
groBe Zeugungsgott, der mit seiner Gattin DurgS dem Liebesspiel 
obliegt, und mit ihr eine so enge Verbindung eingeht, daB sein Leib 
mit ihrem Leib zu einem Leib verwuchs und beide so ein zweige- 
schlechtiges Wesen, den Ardhanarisha, bilden. Diese Seite von 
Shivas Wesen kommt darin zum Ausdruck, daB er unter dem Sym- 
bol des Phallus verehrt wird, vielfach in Gemeinschaft mit der 
durch eine Yoni (Vulva) versinnbildlichten Durga. 

Shiva bewohnt den Berg Kailasa. Sein Diener ist Nandi, ein 
weiBer Stier, dessen Standbiid sich vor alien Shiva-Tempeln findet. 
Nandi ist nicht nur das Reittier des Gottes, sondern auch sein ober- 
ster Kammerer, der die Aufsicht fiber die Geisterscharen in seinem 
Gefolge fahrt und der den Tanz seines Herrn mit Musik begleitet. 

Zahlreiche Legenden und Sagen werden von Shiva erzahlt. 
Manche von diesen wollen die merkwfirdige Gestalt des Gottes er- 
klaren. Sein drittes Auge soil dadurch entstanden sein, daB ihm 
einst seine Gemahlin im Spiel das Auge zuhielt. Da kam auf seiner 


Stirn ein drittes Auge hervor. Mit den von diesem ausgehenden 
Strahlen verbrannte er den Himadaya, versetzte ihn aber dann durch 
einen gnadigen Blick wieder in seinen friiheren Zustand. Seiri Hals 
ist blauschwarz, weil er das furchtbare Gift KMakuta, das nacb der 
Quirlung des Milchozeans aus diesem emporschoB, verschlang, lun 
dadurch die Welt vor dem Untergange zu bewabren. 

Von den Taten Shivas ist die beriihmteste seine Zerstorung der 
drei Stadte der Sohne des vom Kriegsgott Skanda getoteten Damons 
Taraka. Durcb grofie Bufiiibungen batten diese von Brahma die 
VerheilJung erlangt, daB drei Stadte, die sie grunden wiirden, tau- 
send Jahre bestehen imd nachher sich zu einer Stadt vereinigen wiir- 
den. Der Asura-Architekt Maya erbaute daraufhin eine goldene 
Stadt im Himmel, eine silberne in der Luft imd eine eiserne auf 
der Erde. In diesen herrschten die drei Bruder und bedrangten die 
Gotter, auf ibre Starke pochend. Shiva zog gegen sie zu Felde und 
schoB einen Pfeil von seinem gottlichen Bogen auf sie ab, da wur- 
den die drei Stadte zu einer und gingen in Flammen auf. 

Eine andere Heldentat Shivas ereignete sich bei dem Opfer des 
Daksba. Der Rishi Daksha hatte ein RoBopfer veranstaltet, zu dem 
er Shiva nicht eingeladen hatte. Daruber erzurnt, erschien der Gott 
mit seinen Scharen auf dem Opferplatz und lieB ein furchterliches 
iibersinnliches Wesen, den im Dekhan heutzutage viel verehrten 
Virabhadra, aus sich hervorgehen, der das Opfer storte, bis Shiva 
schlieBlich durch die ihm zuteil werdende Verehrung besanftigt 
wurde. 

Einen bedeutsamen Streit hatte Shiva mit Ushanas. Letzterer hatte 
durch Zauberkunste dem Gotte des Reichtums seine Schatze ge- 
raubt, und Shiva war auf dessen Bitten gegen ihn eingeschritten, 
um den Schuldigen zu strafen. Er verschlang Ushanas und dieser 
wanderte lange in seinem Bauche umber, wahrend Shiva Askese 
ubte. SchlieBlich gestattete er dem Ushanas auf seine eindringlichen 
Bitten, seinen Leib durch den Penis zu verlassen. Seitdem heiBt 
Ushanas ,,Shukra“ (Sperma), regiert als Genius des Planeten Venus 
das Geschlechtsleben des Menschen und erreicht nie die Mitte des 
Himmels. 

Wie Vishnu soli auch Shiva wiederholt irdische Gestalt angenom- 
men haben. Die Erzahlvmgen von Avataras haben jedoch keine so 
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allgemeine Anerkennung gef unden wie die von denjenlgen des erst- 
genannten Gottes. Das Kurma-Purana zahlt (im 53. Kapitel des 
I . Teils) die Inkarnationen Shivas im Kali-Zeitalter auf ; Shiva er- 
scheint jedesmal als ein Yoga-Lehrer, der vier Schuler ausbildet. 

Eine Reihe anderer Erscheimmgsformen Shivas kennt das tamu- 
lische „Madura-Stala-Purana“, welches Legenden aus derGeschichte 
des grofien Tempels zu Madura berichtet. In diesem Buch, der 
„64 Vergniigungen des Shiva“, wird erzahlt, der Gott sei mehreren 
Personen im Traum erschienen und habe ihnen geboten, an ciner 
bestimmten Stelle, wo sich ein ihm heiliger Stein befande, ein Hei- 
ligtum zu bauen. Als die groUe Tempelanlage fertig war, reinigte 
er sie selbst mit der Ganga, die von seinem Haupte herabstromte. 
Im Hause des Herrschers, der den Bau errichtete, vnirde spater ein 
Madchen geboren, eine Inkamation der Gdttin Minakshi. Diese 
herrschte fiber das Reich von Madura und heiratete Shiva, der als 
Sundareshvara auf Erden geboren wurde. Bei der feierlichen Hoch- 
zeit tanzte Shiva selbst in irdischer Gestalt in einem silbernen Tem- 
pel vor alien Gottern imd Bishis. Aus der hier geschlossenen Ehe 
aber entsproB ein tapferer Held, der groBe Taten vollbrachte, und 
der ein AvatAra des Kriegsgottes war. Shiva selbst erschien auch 
spater noch oft in mannigfachen Gestalten in Madura, um diese 
seine Lieblingsstadt zu schutzen und den rechten Glauben zu ver- 
breiten (vgl. die S. 224 erwahnte Geschichte vom Weisen Manikka- 
vacaka). Bis auf den heutigen Tag ist die Stadt Madura der Seg- 
nungen eingedenk, die sie von dem Gotte erfahren, und begeht all- 
jahrlich mit groBem Pomp den Tag, an welchem Shiva die „fisch- 
augige Gdttin" heimfuhrte. Der ganze Shiva-Kult in Madura ist 
ein bemerkenswertes Beispiel dafur, wie gut es die Brahmanen ver- 
standen haben, uberall ihre Gdtterlehren mit Lokal-Mythologien 
und historischen Gberlieferungen zu verschmelzen. 

Im Marathenlande trat Shiva einst als der Raja Khandoba auf und 
tdtete den Damon Mallasura, der in der Umgegend des Hiigels Je- 
juri (3o Meden von Puna) sein Wesen trieb. Zusammen mit seiner 
Gattin, einer Inkarnation der Durga, wird Khandoba (auch Khande- 
rao genannt) imter dem Bilde eines Reiters, namentlich von den An- 
gehdrigen der niederen Kaste verehrt. 

In sichtbarer Gestalt offenbart sich Shiva in acht Erscheinungs- 
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formen (Murti) als die fiinf Elemente Erde, Feuer, Wasser, Luft 
und Ather, sowie als Sonne, Mond und Opferpriester. Greifbar tritt 
er seinen Verehrern vor Augen in den Kultidolen beruhmter Tem- 
pel, die als besonders beilig gelten. 


f) Die Muttergottinnen und die Gotterfrauen 

Bisher ist nur gelegentlich von den Gottinnen der Hindus die 
Rede gewesen; das rechtfertigt sich in den meisten Fallen dadurch, 
daB viele von ihnen keine selbstandig ausgepragten Wesensziige be- 
sitzen, sondern nur ein gewissermaBen durcb die Symmetrie gefor- 
dertes Gegenstiick zu ibren Gatten bilden. Eine Reihe von weib- 
lichen Gottheiten erheischen hingegen eine besondere Behandlung, 
weil sie fiir das religiose Leben eine hervorragende Bedeutung ge- 
wonnen haben. Es sind dies teils sellwtandig dastehende Gottheiten, 
teils die himmlischen Gemahlinnen von Gottern, die als deren „Shak- 
tis“, d. h. Krafte, gedacht werden und ibren mannlichen Partnern 
vielfacb an Macht und EinfluB nicbt nur gleichstehen, sondern 
diese mitunter im Glauben des Volkes sogar uberfliigelt haben. Bei 
der Besprechung der einzelnen Gottinnen verfahren wir am besten 
in der Weise, die auch bei der Behandlimg der verschiedenen Get- 
ter zur Anwendung kam, indem wir mit den vom niederen Volke 
gefurcbteten und verebrten „Muttern“ beginnen und so schlieBUch 
bis zu den ubersinnlichen Energien der drei groBen Glotter fort- 
schreiten. 

Die Religion der Hindus kennt eine groBe Anzahl weiblicher Na- 
turgottheiten, wie die Erde, die Flusse usw., welche als segenspen- 
dend angerufen werden. Neben diesen, von denen bereits oben die 
Rede gewesen ist, steht eine groBe Zahl boser Gottinnen. Im Glau- 
ben der niederen Kasten spielen namentlicb eine groBe Rolle die 
Gottinnen der Krankbeiten. Es gibt deren eine groBe Menge. So 
verehrt man In den NordwestproGnzen die Cholera-Gottinnen Hatthi 
und Marlmai, femer Hulka Devi, die Gottin des Erbrechens,!) 
in Bengalen die Cholera - Gottin Ola Bibi, in Bardvan Didi 
Thakrun, welche die gleiche Krankheit verursacht u. a. In Ben- 
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galen und anderen Teilen Indians glaubt man an sieben Mutter, 
welche die Menschen auf verschiedenen Lebensstufen mit Krank- 
heiten heimsuchen. Diese Gottinnen bilden das Gefolge der Durga, 
der Gemahlin Sbivas, und werden bisweilen auch als Erscheinungs- 
formen derselben gedeutet. Ihre Namen werden verschieden an- 
gegeben; in Bengalen sind sie gewohnlich die folgenden: PhulMata 
imd Pansahi Mata, welche Kinder im Alter von unter sieben Jahren 
angreifen, Badi Mata, die Kinder zwischen 7 und i5, Gulsulia 
Mati, die solche jeden Alters qualt, femer Malhal und Kankar 
Mata, die besonders gefurchtete Krankheiten senden. Die groBte 
unter diesen bosen Schwestem ist aber die Pockengottin Shitala, 
wortlich „die kuhle", eine euphemistische Bezeichnung fur die Be- 
herrscherin der furchtbaren Krankbeit, welche mit hohem Fieber 
verbunden ist. Shitala wird vorgesteUt als eine furchtbar aussehende 
nackte Frau, die in einer Hand eine Bute tragt imd einen Esel ziun 
Reiten benutzt. Diese Gdttin entetammt wahrscbeinlich der Reli- 
gion der Ureinwohner; im Veda finden wir von ibr nocb keine Spur, 
obwohl die Brahmanen sie auch dorthinein interpretiert haben. Hin- 
gegen ist in den Purlinas und Tantras von ibr die Rede. In Benga- 
len gibt es eine Reihe von Dicbtungen, welche dem Ruhm dieser 
Gdttin gewidmet sind imd die Geschichte des Konigs Candraketu 
erzahlen, der ein treuer Verehrer Sbivas war und Shitala nicbt an- 
beten wollte, bis er schbeBlicb durcb das viele Ungluck, das die 
Gdttin uber ihn brachte, dazu gezwungen wurde. 

Der Dienst Shitalds wird nicbt von Brahmanen, sondern von 
Dorns, den Angehdrigen einer niederen Kaste, ausgeubt. Ibr Idol 
ist gewdhnlich ein roher Fetischstein, dem durcb aufgestrichene 
Farbe ein menschliches Gesicht gegeben worden ist. AUjahrbch 
wird ibr ein Fest gefeiert, an welchem sicb gewdhnlich nur Frauen 
und Kinder beteiligen. Eine ausgedehnte Verehrung findet sie zur 
Zeit von Epidemien, wo ibr dann groBere Opfer, fruher auch Men- 
schenopfer, dargebracht werden, um sie zu bewegen, ibr gefahr- 
liches Treiben einzustellen. 

In Sudindien ninunt die Stelle Shi talas die furchtbare „Mutter“ 
Mari (Mariyamman) ein. Sie ist von feuerroter Korperfarbe, tragt 
eine von Flammen umsprubte Krone und als Attribute Dreizack, 
Schwert und Tronunel, und ist von Schlangen umgeben. 
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Die Zahl der Krankheitsgottinnen vermehrt sich von Zeit zu 
Zeit. Eine neuere Akquisition auf diesem Gebiete ist ©ine 
Gbttin der Pest, die in Gaya unter dem Namen Bombay ka 
Mayan angebetet vvird; sie beifit so, weil diese Pest zuerst in Bom- 
bay auftrat. An manchen Orten Bengalens hat diese (lottin schon 
einen Platz in Heiligtiimern und empfangt Spenden wie ShitalaA) 

Die himmlische Erretterin der Kinder von der Schadigung durch 
alle derartigen bosen Machte ist die Gottin Sbashthi. Sie schutzt 
nicht nur die Schwangeren und die Wochnerinnen, sondern sie 
schirmt auch die Kinder wahrend ihrer ersten Lebensjahre. Sie 
wird dargestellt als eine Frau mit einem Kind in den Armen, auf 
einer Katze reitend. Wenn ein Kind das Licht der Welt erblickt 
hat, so wird Shashthi, namentlich in der Zeit vom 6. bis I3. Tage 
nach der Geburt, verehrt, weil diese Tage als besonders gefahr- 
drohend angesehen werden. 

Sehr gefurchtet ist in Indien der Bili der Schlangen; neben den 
Gottern und Heiligen, welchen eine Herrschaft fiber diese Reptilien 
zugeschrieben wird, gibt es auch eine machtvoHe Gottin Man as a, 
die eine Verwundung durch diese bosartigen Tiere hervorrufen und 
heilen kann. Manasi, die Schwester des Schlangenkonigs Shesha, 
wird unter dem Bilde einer auf einer Schlange stehenden und von 
Schlangen umringten Frau vorgestellt, zumeist aber xmter dem Sym- 
bol eines Zweiges, eines Wassertopfes oder einer kfinstlichen 
Schlange angebetet. In Bengalen wird ihr alljahrlich im Monat 
Shravana (Juli-August) ein grolies Fest gefeiert, das sich oft fiber 
viele Tage ausdehnt, und bei dem Lieder zu ihren Ehren gesungen 
werden. Die Gottin wacht sorgsam darfiber, daB ihr gebfihrende 
Ehrung zuteil wird und bestraft alle aufs schwerste, die ihren Dienst 
vernachlassigen. Der eifersfichtige Charakter Manasas tritt klar her- 
vor in den vielen ManasA M'angalas, in welchen berichtet wird, auf 
welche Weise die Verehrung Manasas bei den Menschen eingefuhrt 
wurde. 

Der Gott Shiva — so heifit es in diesen Manasa-Mangalas — hatte 
geboten, daB Manasa erst dann bei den Sterblichen allgemeine Ver- 
ehrung finden dfirfe, wenn Canda Sadagara, der Kaufmann und 
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Konig von Campakanagara, sie anbeten wiirde. Vergeblich ver- 
suchte Manasa, diesen gutlich dazu zu bewegen; er lieB nlcht ab, 
Shiva allein seine Huldigungen darzubringen und verbohnte die 
Gottin. Da sucbte diese den Kaufmann zur Erfiillung dessen zu 
zwingen, was er nicht freiwillig tun wollte. Sie lieB durch ihre 
Schlangen Candas Garten verwiisten, Canda aber KeU diesen durch 
einen Zauberspruch neu erstehen. In Gestalt eines schonen Mad- 
chens bewog Manasa den Kaufmann dazu, ihr das geheimnisvolle 
Mantra mitzuteilen, dem er seine Macht verdankte. Nach langen 
Kampfen beraubte sie ihn dann aller Freunde, die ihm helfen konn- 
ten, zerstorte seinen Park und totete seine sechs Sohne. Als Canda 
darauf eine Handelsreise nach Ceylon antrat, liefi sie einen groBen 
Sturm ausbrechen, der seine schonen Schiffe vernichtete und ihn 
selbst schiffbruchig ans Land trieb, wo er bei seinem alten Freunde 
Candraketu gastfreie Aufnahme fand. Als er jedoch horte, dafi 
dieser Manasa verehrte, verlieS er ihn imd zog es vor, sein tagliches 
Brot zu erbetteln, bis er schlieBlich unter grofien Fahrlichkeiten in 
seine Heimat zuruckgelangte. Hier gebar ibm nach einiger Zeit seine 
Gattin Sanaka einen siebenten Sohn Lakshmindra, von dem die 
Astrologen weissagten, er werde in seiner Hochzeitsnacht von einer 
Schlange getbtet werden. Als der Knabe herangewachsen war und 
mit der schonen Kaufmannstochter BehuM verheiratet werden sollte, 
liefi Cinda ein Stahlhaus bauen. Er lieB dieses streng bewachen und 
traf alle Vorkehrungen, um zu verhuten, daB je eine Schlange in 
dieses hineingelangen konne. Nach der Hochzeit wurde das jvmge 
Paar in das Stahlhaus gefuhrt, um hier die erste Nacht zu ver- 
bringen. Durch eine kleine Offnung, die der Baumeister, durch 
Manasas Drohungen eingeschuchtert, nachtraglich gemacht batte, 
drangen Schlangen In das Schlafgemach. Behula vermochte zwar 
drei von ihnen zu besanftigen, indem sie ihnen gekochten Reis vor- 
setzte, als sie aber schlieBlich ermudet einschlief, da verselzte eine 
vierte dem Gatten einen todllchen BilS. Lakshmindras Leichnani 
wurde nicht verbrannt, sondern auf einem FloB aus Baumzweigen 
auf den FluB gebracht und Behula setzte sich zu ihm. An der Seite 
des entseelten Gatten fuhr die treue Frau unter mancherlei Ge- 
fahren den FIuB herunter, bestandig Manasa verehrend. Nach einem 
halben Jahre gelangte sie schlieBlich zu Neta, der Waschfrau der 



Gotter, die am Ufer des Flusses Gangura Kleider wusch. Neta nahm 
Behula mit sich in den Himmel, wo sie durch ihren Tanz die Himm- 
Kschen so sehr erfreute, daB diese Manasa bewogen, Lakshmindra 
und seine sechs Briider wieder zum Leben zu erwecken und die ver- 
nicbteten Scbiffe und den Garten C&ndas wiederherzustellen unter 
der Bedingung, daB Behula ihren Schwiegervater dazu brachte, die 
Schlangengottin zu verehren. Mit Lakshmindra kehrte Behula dann 
nach Campaka zuriick und brachte Canda dazu, wenigstens mit ab- 
gewandtem Blick mit der linken Hand der Schlangengottin Bliunen 
darzubringen. Erfreut hieriiber gab Manasa ihm und seiner Familie 
Gluck und Gedeihen. Lakshmindra und Behula aber lebten noch 
lange gliicklich mit ihren Schwiegereltern. Dann kehrten sie in den 
Himmel zuriick, denn sie waren in Wahrheit die Gettheiten Usha 
und Aniruddha, die unter der Einwirkung eines Fluches eine Zeit- 
lang auf Erden hatten weilen miissen. 

Hoher als die bisher besprochenen Gottinnen stehen die „Ener- 
gien" der groBen Gotter. Die Betonung des weiblichen Elements 
ist der Gedankenwelt des Veda noch fremd, sie scheint auch ur- 
spriinglich nicht arischen Ursprungs gewesen und erst im Laufe 
der Zeit allgemein anerkannt worden zu sein. DaB dies nicht ohne 
Widerstreben geschah, spricht deutlich aus der Haufigkeit des Vor- 
kommens von Legenden, in denen, wie in der eben mitgeteilten Er- 
zahlung von Manasa, berichtet wird, daB sich edle Manner erst mit 
Uberwindung zur Anbetung dieser „Mutter“ bequemten. 

Eine Reihe derartiger Shaktis ist von geringerer Bedeulung, so 
Indrani, die Gattin Indras, und andere. Wirkliche Gestalten von 
Fleisch imd Blut sind vielmehr nur die weiblichen Halften der drei 
groBen Gotter Brahma, Vishnu und Shiva. 

Saras vati, die Gattin Brahmas und nach einigen Legenden seine 
eigene Tochter, ist die Gdttin der Rede, die Beschutzerin der Kiinste 
und Wissenschaften. Im Veda ist sie die Personifikation eines klei- 
nen Flusses gleichen Namens; Sarasvati bedeutet eigentlich ,,die 
Stromreiche“. Da dieser FluB zusammen mit der Drishadvati die 
Grenzen von Brahma varta bildete und an ihm viele Zeremonien voU- 
zogen wurden, wurde Sarasvati nach Muir mit der Zeit zur Schirm- 
herrin der religiosen Gesange und Riten. Dieses ihr Wesen nahm 
noch festere Gestalt an als Vak, die Gdttin der Rede, die schon 



in den Brahmanas mit dem Weltschopfer Prajapati in Verbindung 
gebracht wurde, mit ihr identifiziert ^vurde. 

AuBer Sarasvatl wird mitunter als Gattin des Brahma noch be- 
zeichnet Gayatri, die himmlische Hypostase des beriihmten vedischen 
Metrums. Nach einer im Skanda-Purana berichteten Legende soli 
Brahma auf folgende Weise zu dieser zweiten Frau gekommen sein. 
Bei einem grofien Opfer, das die Gutter zusammen mit ibren Ge- 
mahlinnen veranstalteten, war Brahma zugegen, Sarasvatl aber war, 
durch Hausgeschafte zuriickgehalten, nicht erscbienen. Da das 
Opfer nur wirkungsvoll werden konnte, wenn auch Brahmas Gattin 
anwesend war, verheiratete sich der Gott schleunigst mit Gayatri. 
Als Sarasvatl dann erschien, war sie natiirlich nicht erfreut dariiber, 
eine andere Frau an der Seite ihres Gemahls vorzufinden. Sie sprach 
liber den ungetreuen Gatten den Fluch aus, daB er nur in einem Hei- 
ligtum verehrt werden solle imd nur an einem bestimmten Tag im 
Jahre. Eine andere Quelle, das Padma-Purana, hingegen lost den 
Streit der Gottinnen in friedlicher Weise. Gayatri warf sich ihrer 
Rivalin zu FuBen tmd diese erkannte sie als Nebenfrau Brahmas an. 

Vishnus Gemahlin ist Shri oder Lakshml, die Gottin der Schon- 
heit und des Glucks. Sie wird mit vier Armen, Lotusse, die schon- 
sten Blumen Indiens, in den Handen haltend, dargestellt, zumeist 
auch auf einer Lotusblume sitzend oder mit Vishnu auf einem Lo- 
tusblatte auf der Weltschlange ruhend (daher heiBt sie auch Ka- 
mal^, „die auf einem Lotus Thronende"). Eine Reihe von Ge- 
burten werden ihr zugeschrieben; zuerst soli sie als die Tochter des 
Rishi Bhrigu \md der Khyati zur Welt gekommen und spater dann 
bei der Quirlung des Milchozeans aus diesem hervorgegangen sein 
und wahrend der verschiedenen Inkarnationen Vishnus ihren Ge- 
mahl als sein weibliches Gegenstuck begleitet haben. So ist sie Sita, 
die Gattin R^as und Rukmini, die Gemahlin Krishnas. Nach einer 
sinnvollen Sage ist Lakshml der Sarasvatl feind, womit zum Aus- 
druck gebracht wird, daB Gelehrsamkeit und Reichtum gewohnlich 
nicht zusanunen gehen. Bei den Vishnuiten ist Lakshml die Per- 
sonifikation der gottlichen Schopfungskraft Vishnus. 

Weit mehr als die Shaktis Brahmas und Vishnus tritt die weib- 
liche Energie Shivas her\w. Sie zahlt zahlreiche Verehrer, die sie 
so sehr in den Vordergrund schieben, daB Shiva hinter sie zuriick- 



tritt, so daU also hier das weibliche Prinzip fiber das mannliche ge- 
siegt hat. Sie tritt unter den verschiedensten Namen und Gestal- 
ten auf . 

Nach einer Sage soli sie urspriinglich eine Tochter des Rishi 
Daksha gewesen sein, die mit Shiva vermahlt war. Als ihr Vater 
dann hei seinein berfihmten Opfer den Zwist mit seinem Schwieger- 
vater hatte, soli sie sich aus Gram in das Feuer geworfen haben: 
deswegen heifit sie Sati („die gute Frau“, welche sich ffir ihren 
Gatten verbrennen laBt). Die einzelnen Glieder der Leiche Satis 
sollen spater in verschiedenen Teilen der Erde niedergef alien sein; 
hier wurden dann Heiligtflmer der Gottin errichtet. Sati wurde 
danach wiedergeboren als Tochter des Bergkonigs Himavan und 
seiner Gemahlin Mena. Als solche heiBt sie Parvati (die Berges- 
tochter) oder Uma. Da der Seher Narada ihrem Vater geweissagt 
hatte, daU sie die Gattin Shivas werden wfirde, der nach Satis Tod 
heimatlos als Asket umherzog, verehrte sie schon als Madchen das 
Linga-Symbol des groBen Gottes, brachte ihm Blumen zum Opfer 
dar imd holte Wasser und Gras zur heUigen Handlung herbei. Als 
dann die Gotter, von dem Damon Taraka bedrangt, nach einem 
Helden verlangten, der diesen fiherwinden konnte, veranlaBten sie 
den Liebesgott Kama dazu, Shiva in die schone Uma verliebt zu 
machen, damit er mit dieser einen Sohn zeuge, der Taraka vernich- 
ten konne. Kama gelang es, unter Preisgabe seines Lebens (S. ii3) 
den Auftrag auszuffihren. Shiva lieB ah von seinen BuBfibungen 
und, von beftiger Leidenschaft ffir Uma ergriffen, heiratete er die 
schone Tochter des Bergkonigs. Uberirdische Lust genoB der Gott 
mit der Gottin und nie erlosch sein Durst nach dem Gluck des 
Liebesgenusses, „so wie das Feuer auf dem Meeresgrunde nie er- 
lischt dxirch die Wasserfluten". Eine Frucht dieser Verbindung 
war der Kriegsgott Skanda, der dann auch den an ihn geknfipften 
Erwartungen entspracb und den Damon totete. Als zweiter Sohn 
entsproB dieser Ehe der elefantenkopfige Ganesha. Das Familien- 
lehen Parvatis erfuhr vielfach eine Trubung dadurch, daS Shiva 
als Yogi nur der rehgiosen Meditation lebte und, wie viele Asketen, 
dem GenuB von Betaubungsmitteln ergeben war. Infolge seiner 
Weltabgewandtheit kam der Haushalt immer mehr herunter und 
die Kinder schrien nach Brot. Die schonen Kleider und Schmuck- 


sachen muBte Uma verkaufen, und nur hie und da erwarb Shiva 
durch Betteln von mitleidigen Lenten etwas Essen fiir seine Familie. 
Als einmal wieder zu Hause Schmalhans Kiichenmeister war und 
Ganeshas Ratte und Skandas Pfau die sparlichen Reste von Lebens- 
mitteln, die noch vorhanden waren, aufgezehrt batten, machte sich 
Uma mit ihren Kindern auf zu ihren Eltern, um dort etwas zu er- 
halten, wabrend Shiva zum Betteln ausging. Unterwegs traf Uma 
den Gotterboten Narada, der ihr riet, die Speisen in alien Hausern, 
in denen Shiva bettelte, mit Beschlag zu belegen. Die Folge davon 
war naturbch, daU niemand dem almosenheischenden Gotte etwas 
gab. Betrubt ging Shiva nach Hause zuriick, bier aber gab ihm seine 
Gattin die Speisen, die sie aufgespeichert batte. Als speisenreiche 
Gabenspenderin wird Uma in Bengalen mit Reistopf und Loffel 
dargestellt und als Annapurna verehrt. 

Im Gegensatz zu diesen Erscheinungsformen der Gottin, in denen 
sie mild und gnadig auftritt, steben eine Reihe anderer, in denen sie 
in scbrecklicher Gestalt mit ihren Widersachern kampft und Furcbt 
und Grauen um sich verbreitet. Wabrend sie sich als Parvati, Uma 
oder Annapurna als ein Musterbild aller weiblichen Tugenden zeigt, 
entfaltet sie als Durg^ (die „Schwerzugangliche“), als Candi (die 
„Wilde“), als KAli (die „Schwarze“) kriegerische Tapferkeit, ver- 
bunden mit Blutdurst und Grausamkeit. 

Der beilige Text, welcher der Verehrung dieser Gottin gewidmet 
ist und bis auf den heutigen Tag, namentlich in Bengalen, in hohem 
Ansehen steht, ist das sogenannte „Devimabatmya“ (die Verherr- 
lichung der „Gottin“), ein Abschnitt des Markandeya-Purana. In 
diesem wird ihre Legende in folgender Weise erzahlt: Durga exi- 
stiert seit Ewigkeit und in Ewigkeit. Wenn sie sich offenbart, um 
zum Heil der Gdtter imd Menschen zu wirken, dann beiBt es in der 
Welt, sie sei geboren worden. Ihre Entstehung geschah zu wieder- 
holten Malen und in mancherlei Form. Als Vishnu am Ende eines 
Weltalters auf der Weltschlange schlief, da suchten zwei Damonen, 
Madhu imd Kaitabha, die aus Yisbnus Ohr entsprangen, Brahma 
zu toten, der auf einem aus Vishnus Nabel emporwachsenden Lotos 
safi. Da pries Brahma den Schlaf Vishnus als die grofie Weltillusion 
(Maya), als die Gottin, welche die Entstehung und den Untergang 
der Welt ins Werk setzt, indem sie den groBen Vishnu einschlafen 



laBt. Auf diese Worte hin verlieB die Grottin Vishnu und trat leib- 
haftig vor Brahma. Von Vishnu aber wich der Schlaf und cr er- 
schlug die Damonen, die den Schopfer hatten verschlingen wollen. 

In spaterer Zeit waren die Goiter nach hundertjahrigem Streit 
von Asuras hesiegt worden. Der Damonenkonig Mahisha eignete 
sich Indras Stellung an imd herrschte fiber die Welten. Da kamen 
die Goiter zu Vishnu und Shiva und klagten ihnen ihr Leid. Aus 
dem Munde Vishnus, Shivas, Brahmas und der anderen Goiter ent- 
stromten im Zorn ihre Energien in Gestalt von hrennenden Feuern, 
und alle diese Kraf te hallten sich zu einer leuchtenden Strahlenmasse 
zusammein und nahmen die Gestalt einer Frau an, eben der Gottin 
Duxga. Die Gotter gaben ihr die Attribute, die sie in ihren Armen 
halt, den Dreizack Shivas, den Diskus Vishnus, den Speer Agnis, 
den DonnerkeU Indras, den Stah Yamas, die Schlinge Varunas, den 
Bogen Vayus, den Wassertopf Brahmas usw., imd Himavan schenkte 
ihr einen Lowen als Reittier. So ausgerfistet, zog sie gegen die Da- 
monen zu Felde, vernichtete ihre Heere und erschlug schlieBlich 
Mahisjia selbst, der die Gestalt eines Bfiffels angenommen hatte. 

Ein anderes Mai hatten die Asuras Shumbha und Nishumbha die 
Gotter in groBe Bedrangnis gebracht. Sie gingen zum Bergeskonig 
Himavan und riefen seine Tochter um Hilfe an. Diese erschien und 
emanierte aus der „Schatzkammer ihres Korpers" die machtige 
Candi, herrlich anzuschauen. Als diese im Himalaya ihre Reize 
entfaltete, sahen sie die Damonen Canda und Munda und rieten 
ihrem Herrn Shumbha, um ihre Hand anzuhalten. Der Gesandte, 
der sich Candi mit diesem Auftrag nahle, wmde von ihr jedoch ab- 
gewiesen. Da ergrimmte Shumbha und sandte seine Armee gegen 
sie, geffihrt von Ccmda und Munda. Als Candi diese kommen sah, 
wurde sie zornig und aus ihrer gerunzelten Stirn entsprang die 
schreckliche Kali, ein Wesen von furchtbarem Aussehen, den 
schwarzen ausgemergelten haBlicben Leib von einem Tigerfell um- 
kleidet, eine Kette aus Menschenschadeln um den Hals tragend, 
Schwert, Stock und Schlinge in den knochigen Handen. Kali er- 
ffillte die Luft mit furchtbarem Geheul, totete Canda und Munda 
und erhielt deswegen den Ehrennamen Camunda. Ungeachtet ihrer 
Niederlage sandten die Damonen immer neue Heerscharen vor — 
vergebens, denn der Asura-Feldherr Raktavija sowohl, me Shumbha 



und Nishumbha wurden vernichtet. 0ber diesen Sieg iiber das Bose 
aber herrschte lauter Jubel in den drei Welten, die Gbtter priesen 
Durga in Lobgesangen und sie verspracb ibnen, nocb oft aufs neue 
geboren zu ^Ye^den, um die Damonen zu vernicbten und die Guten 
zu scbutzen. Bis auf den beutigen Tag wird sie verebrt und ibr zu 
Ebren feiert man blutige Opfer. Der Kultus dieser gewaltigen 
Mutter, die seit Ewigkeit und in Ewigkeit ist und immer neue Ge- 
stalten annabm, um die Guten zu belobnen und die Scblecbten zu 
bestrafen, bescbaftigte aber in so bobem Mafie das religiose Denken 
weiter Volksteile, daB sie mancben ibrer Verebrer zur bdcbsten 
Gottbeit uberbaupt wurde. Sie ist ibnen die Weltenmutter (Jagad- 
dbatri) und die Herrin der Kdnigskonige (Rajarajesbvari). 

Die Art und Weise, wie Durga (Candi) ibren Verebrern bilft 
und ibre Veracbter zucbtigt, illustrieren zwei Legenden, die in 
Bengalen baufig dicbteriscbe Bearbeitung gefunden baben. 

Nilambara, Indras Sobn, und seine Gattin Chaya wurden infolge 
eines Flucbes auf Erden als der Jager Kalaketu und seine Gemablin 
Pbullara geboren. Sie nabrten sicb scblecbt und recbt von dem 
Wild, das der Mann im Walde erlegte. Die Tiere des Waldes baten 
daraufbin Candi, sie von dem Jager zu befreien, und die Gottin ver- 
spracb ibnen, ibr Verlangen zu erfiillen. Als KMaketu einst in den 
Wald ging, konnte er nirgends ein jagbares Tier entdecken; nur eine 
goldene Eidecbse fing er und bracbte sie nacb Hause in der Ab- 
sicbt, sie zum Mable zuzubereiten. Als er dann nocb einmal fort- 
gegangen war, um etwas Notwendiges zu besorgen, und Pbullara 
in der Hutte allein war, verwandelte sicb die Eidecbse in ein scbones 
Madcben: war sie docb niemand anderes als die Gottin Candi. Als 
Pbullara aber nicbt wuBte, wer die schone Frau sei, furcbtete sie, 
sie konne ibr die Liebe ibr^ Mannes rauben, wenn sie in der Hutte 
liber Nacbt bliebe und sucbte sie auf alle Weise berauszukomplimen- 
tieren. Vergeblicb; die Gottin blieb. Als der Jager beimkebrte und 
die Fremde dort antraf, glaubte er zuerst, sie sei eine reicbe Dame, 
die sicb zu ibm verirrt babe, und stellte ibr vor, daB sie durcb das 
Verweilen in derHiitte eines Menscben aus einer unreinen Kastever- 
unreinigt werde. Als sie ibm jedocb auf seine vielen Fragen keine 
Antwort gab, wurde er zornig, griff nacb seinem Bogen und wollte 
sie tdten. Der Bogen aber versagte in seiner Hand, und er stand un- 
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beweglich wie versteinert da. Da offenbarte sich ihm Candi in 
ihrer wahren Gestalt und gebot ihm, sie zu verehren. Er solle sein 
niedriges Handwerk leissen, in Gujarat ein Konigreich errichten 
und iiberall ihren Knit verbreiten. Mit dem Erlos eines Ringes, den 
Candi ihm gegeben, reiste er am nachsten Tage mit Phullara nach 
Gujarat. Hier griindete er eine Stadt, die viele Menschen aufnahm, 
die infolge einer Uberschwemmung im Reiche Kalinga heimatlos 
geworden waren. Der Konig dieses Landes zog darauf gegen ibn 
zu Felde, nahm ihn gefangen und wollte ihn toten lassen. In der 
Nacht vor seiner beabsichtigten Hinrichtung betete Kalaketu zu 
Candi, diese erschien segnend vor ihm und lieS den Konig von Ka- 
linga einen so furchtbaren Traum traumen, daB er am nachsten 
Tage den Gefangenen wieder auf den Thron erhob und mit seinen 
Scharen abzog. Kalaketu und Phullara aber gingen spater in den 
Himmel ein, wo sie ihre friihere gottliche Stellung wieder einnah- 
men. Pushpaketu, belder Sohn, aber herrschte lange und gliicklich 
uber Gujarat. 

Eine andere Legende erinnert in mancher Reziehung an die Ein- 
fuhrvmg der Verehrung der Manasa. 

Der reiche Kaufmann Dhanapati lebte glucklich mit seiner Ge- 
mahlin Lahana. Sein Lieblingszeitvertreib bestand darin, mannliche 
Tauben viele Meilen von seiner Wohnung entfernt in die Luft auf- 
steigen zu lassen und dann zu beobachten, wie sie zu ihren Weib- 
chen, die er in seinem Hause hielt, zuriickstrebten. Einmal wartete 
Dhanapati vergeblich auf die Riickkehr eines Tauberichs; der Vogel 
hatte, von einem Raubtier verfolgt, in der Kleidung von Lahanas 
Kusine, der schonen Kaufmannstochter Khullana, Schutz gesucht. 
Als Dhanapati seine Taube von dem Madchen zuriickerbat, verliebte 
er sich in sie und heiratete sie schliefSlich mit Erlaubnis seiner 
ersten Gattin Lahana. Es begab sich nun, daB Dhanapati eine 
langere Geschaftsreise unternehmen muBte. Wahrend dieser Zeit 
stachelte Lahanas Zofe ihre Herrin gegen Khullana auf, so daB diese 
aus Eifersucht danach trachtete, ihre Rivalin aus dem Hause zu 
entfernen. Sie zeigte Khullana einen gefalschten Brief, in dem 
ihr der Kaufherr gebot, schlechte Kleidung anzulegen und dieSchafe 
zu hiiten. Die arme Frau fiigte sich diesem Verlangen und tat ihr 
Bestes, mn den gegebenen Auftrag zu erfullen, doch ging ihr eines 
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Tages ein Schafchen verloren und aus Furcht vor Strafe wagte sie 
sich nicht nach Hause. Auf Rat von funf Nymphen, die sie traf, 
betete sie zu Candi, dafi sie alles zum Besten wenden moge. Der 
Lohn blieb nicht aus. Lahana, beunnihigt iiber das Ausbleiben der 
Nebenfrau, machte sich wegen ihres Verhaltens Vorwiirfe und holte 
sie mit Freundlichkeit zuruck, und Dhanapati batte ein Traum- 
gesicht, das ihn veranlafite, schleunigst heimzukehren. Als der Han- 
delsherr horte, was KhuUana wahrend seiner Abwesenheit erlitten, 
wollte er Lahana bestrafen, Khullana aber vergab ihr groBmiitig. 
Bei einem Festmahl, das bald darauf stattfand, wTirde Khullanas 
eheliche Treue von ubelwollenden Personen bezweifelt. Durch eine 
Reihe von Ordalen gelang es ihr jedoch, mit Cemdis Hilfe die An- 
wesenden von ihrer Unschuld zu uberzeugen. 

Einige Zeit danach muBte Dhanapati eine Seereise unternehmen. 
Sdiullana riet ihm vorher, Candi zu verehren, der Gatte aber ver- 
spottete sie dieserhalb und beleidigte die Gottin. Die Strafe folgte 
auf dem FuBe. In der Nahe von Ceylon gingen sechs seiner Schiffe 
unter und muhsam strebte er auf seinem Flaggschiff der Kiiste zu. 
Da bot sich ihm ein merkwiirdiger Anblick. Auf dem Meere 
schwanam ein Lotus, auf dem eine wunderbar schone Frau saB, die 
mit ihren zarten Handen einen gewaltigen Elefanten zum Munde 
fuhrte imd verschlang. Als er in Ceylon landete und dem dortigen 
Konig erzahlte, was er gesehen, fand er bei ihm keinen Glauben. 
Der Konig wettete mit ihm um die Halfte seines Reiches, daB das, 
was er erblickt haben wollte, nicht vorhanden sei, und machte aus, 
daB er, wenn er es ihm nicht zeigen konne, ins Gefangnis geworfen 
und seines Besitzes beraubt werden sollte. Dhanapati vermochte 
die Phantasmagoric, die naturlich von Candi herruhrte, nicht wie- 
der zu erblicken und wurde deshalb zu lebenslanghchem Gefangnis 
verurteilt. 

Inzwischen hatte Khullana dem Kaufmann wahrend seiner Ab- 
wesenheit einen Sohn geschenkt, Shrimanta geheiBen. Der Knabe 
wurde groB und stark und beschloB, seinen Vater zu suchen. Allen 
Klagen seiner Mutter zum Trotz rustete er Schiffe aus, um nach 
Ceylon zu fahren, wahrend seine Mutter traurig Candi verehrte. 
In der Nahe der Insel hatte er dieselbe Vision wie sein Vater, gleich 
diesem erzahlte er sie dem Konige, der unglaubig mit ihm abmachte. 



dafi er seine Tochter und sein halbes Kdnigreich als Mitgift er- 
halten solle, wenn er ihm die wunderbare Frau zeigen konne, dafi 
er aber im entgegengesetzten Falle enthauptet werden solle. Shri- 
manta hatte nicht mehr Gluck als sein Vater. Schon stand er auf 
dem Scbafott, da rief er laut Candi an und siehe! die Gottin erschien 
und rettete ihn vor dem Henker. Die Leute, welche der Konig aus- 
sandte, um ibn dennocb zu Tode zu bringen, wurden von Candi 
und ihren Geistern vernichtet. Er erkannte schliefilich selbst, dafi es 
eine ubernaturliche Macht war, welche bier ibre Hand im Spiel 
hatte imd betete Candi an. Da erweckte sie seine erschlagenen Hel- 
den zu neuem Leben und zeigte auch ihm die Vision auf demWasser, 
er aber gab Shrimanta seine Tochter zum Weibe und schenkte ihm 
die Halfte seines Konigreiches. Von Mitgefuhl bewogen, begehrte 
Shrimanta den Ungliicklichen zu sehen, der im Gefangnis schmach- 
tete, wed er dasselbe erblickt wie er. Dhanapati und Shrimanta er- 
kannten sich im Verlaufe ihrer Unterredung als Vater und Sohn. 
Der Jungling brachte den Alten, der an vielen Krankheiten Htt, 
dazu, endlich Candi zu verehren. Als er ihr eine Blume dargebracht, 
wurde er wieder gesund und kraftig. Vater und Sohn fuhren dann, 
reich an Schatzen, mit der Tochter des Konigs von Ceylon in ihre 
Heimat, wo Shrimanta noch als zweite Frau die Tochter des Konigs 
seiner Vaterstadt heiratete. Am Ende seiner irdischen Laufbahn 
kehrte er, der ein aus dem Himmel verstofiener Gandharva war, 
ebenso wie seine Mutter Khullana, eine Elfe aus Indras Himmel, 
die infolge eines Fluches auf Erden geboren werden mufite, in den 
Himmel zuriick; die Verehnmg Candis aber wurde allgemein im 
ganzen Lande. 

Wie so viele andere Gottheiten der Inder, scheint auch Durga 
eine Gestalt zu sein, in der im Laufe der Zeit eine Reihe von 
Gottinrien, die in verschiedenen Teilen Indiens verehrt vmrden, zu- 
sammengeflossen sind. Einzelne Namen der Gottin werden schon 
in der vedischen Literatur erwahnt, so Uma in der Kena-Upanishad 
(3, 25), Ambika in der Vajasaneyi-Sanhita, KMi und KarMi (als 
Bezeichnungen der Zungen Agnis), in der Mundaka-Upanishad (i, 
2 , 4). Die Epen wissen dann schon viel von ihr unter ihren ver- 
schiedenen Namen zu berichten. Hire Hauptrolle spielt sie aber 
erst in den Puranas und Tantras. Mit der Zeit wird Durga, nament- 
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lich in Bengalen, aus der Gemahlin eines bestimmten Gottes immer 
mehr zu der „G6ttin“ (devi) iiberliaupt, zu der Weltenmutter, in 
der alle Gottinnen verschmolzen werden. So identifiziert sie das 
Devimahatmya mit Svahi, mit Kumari, mit Indrani, vor allem aber 
mit Lakshmi, ja sie wird geradezu als die von Vishnu ausgegangene 
groBe Illusion (Mahamaya) bezeichnet, als der Yoga-Schlaf Vish- 
nus. Man hat sogar besondere Erscheinungsformen der Gottin er- 
funden, welcbe jeden Avatara Vishnus begleiten. So ist sie in der 
Fisch-Inkarnation Dhumavati, in der Scbildkroten-Inkarnation Va- 
gala, in der Eber-Inkarnation Bhairavi, in der Mannlowen-Inkarna- 
tion Chinnamasta, in der Zwerg-Inkarnation Bhuvaneshvari, im 
Parashurama-Avatara Sundari, im BMna-Avaratara Tara, Krishna 
begleitet sie als Kali, Buddha als Kamala, Kalki als Durga. Die 
bier mitgeteilten Namen der zehn Erscheinungsformen der Durga, 
der sogenannten ,,Mahavidyas“ (groBen Wissenschaften), sind dem 
Mundamala-Tantra entnommen, in anderen Werken werden sie an- 
ders angegeben.i) 


2. DAS WESEN DER GOITER 
a) Das Verhaltnis der Gbtter zueinander 

Die verschiedenen Gotter, von denen in den vorigen Abschnitten 
naturlich nur die wichtigsten aufgefuhrt werden konnten, werden 
von den Indern zueinander in verwandtschaftliche Beziehungen ge- 
setzt und in Klassen eingereiht. 

Der Veda lehrt, dalJ es 33 Gbtter gabe (z. B. Rig-Veda 3, 6, 9). 
Die Namen werden zu verschiedenen Zeiten verschieden angegeben, 
die Zahl aber wurde auch spaterhin festgehalten, und als sie nicht 
mehr ausrelchte, dahin ausgelegt, daB die Gesamtzahl der Gbtter 
33 333 sei (so Mahabharata i, i, 4i)- In dieser Zahl sind 
wohl nur die eigen tlichen Devas, nicht die halbgbttlichen Wesen 
einbegriffen, denn in demselben Werke wird einmal von 88000 
Gandharven gesprochen. In spaterer Zeit wird die Zahl der iiber- 
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irdischen Wesen immer ungeheurer; so lehren die siidindischen 
Shivaiten, daJB es allein iiooooo Gotter und Damonen gabe. 

Die Gotter siod untereinander verwandt und verschwagert. Die 
Anschauungen hieriiber variieren zu den verschiedenen Epochen, 
eine allgemeingiiltige Vorstellung besteht hieriiber auch jetzt nicht, 
weil die einzelnen Autoren die einzelnen Gotter je nacb ibrer Sekten- 
zugehorigkeit zueinander in verschiedenartige Beziehungen setzen. 
Fiir eine Reihe von Gbttern und Rishis lafit sich freilich eine Art 
Stammbaum herstellen, der etwa die in den meisten Stellen der 
Epen und Puranas vertretene Ansicht wiedergibt. Wir lassen einen 
solchen bier folgen, bemerken aber, daB derselbe keinerlei Anspruch 
weder auf allgemeine Giiltigkeit, noch auf Vollstandigkeit erhebt. 
Eine Anzahl von Gottern findet man dort nicbt eingezeichnet; nam- 
lich erstens diejenigen, iiber deren Herkunft bereits anlaBIicb ibrer 
Besprechung im Text hinlanglicb Auskunft erteilt worden ist und 
sodann diejenigen, iiber deren Abstammung am meisten Streit ge- 
fiibrt wfird. Agni z. B. wird bald als ein Sobn Brahmas, bald als 
ein solcher von Angiras oder von Kashyapa oder dem Sonnengott 
bezeicbnet. Kama gilt bald als ein Sobn von Brahma, bald als ein 
solcher von Vishnu oder von Dharma. Sehr kompliziert wird die 
genealogische Einordnung der Gotter auch dadurch, dalS manche 
von ihnen verschiedene Geburten erlebten. So lernten wir Shivas 
Gemahlin einmaJ als Tochter Dakshas und dann wieder als Tochter 
Himavans kennen. 

Sehr verschieden wird die Abstanmmng Brahmas beurteilt; die 
einen betrachten ihn als selbstexistent, die Vishnuiten lassen ihn 
aus dem Nabel Vishnus, die Shivaiten aus Shivas rechter Seite her- 
vorgehen. Vishnu machen manche zu einem Sohn der Aditi, die 
Shaivas lassen ihn von Shiva herstammen, und seine besonderen 
Verehrer, die Vaishnavas, halten ihn fur den ewigen ungeborenen 
Gott, aus dessen Nabel Brahma hervorwuchs und der so die Ursache 
der Welt ist. Ahnlich gilt Shiva manchen als ein Sohn Brahmas 
oder als ein Sohn der Aditi oder als aus der Stirn des zornigen 
Vishnu hervorgegangen, wahrend ihn die Angehdrigen mancher Sek- 
ten als den hbchsten, ewigen Weltenherrn ansehen. Das gleiche gilt 
auch von Durga und anderen Gottheiten, die von ihren Anhangern 
als die hbchsten betrachtet warden. 



Wahrend im Veda die Grotter noch eher eine Familie, denn einen 
eigentlichen Staat bilden, wird spaterhin geradezu das Bestehen 
einer Rangordnung unter ibnen angenommen. Die Klassifizierung 
dieser Hierarchic erscheint manchen Schriftstellern als eine dank- 
bare Aufgabe fur ihre exegetischen Untersuchungen. Zwischen den 
einzelnen Grelehrten und Religionsgesellschaften bestehen hieriiber 
naturgemafi groBe Streitigkeiten, indem jede Schule von ihrem spe- 
ziellen Standpunkt aus den verschiedenen Gottem eine hohere oder 
niedere Stellung auf dieser Stufenleiter zuerkennt. 


b)DieEigenschaftenderG6tterundihrVerhaltnis 
zu anderen Wesenheiten 

Der naive Mensch glaubt an die Gotter imd betet zu ihnen, wie er 
es von seinen Vorfahren gelernt hat. Er weiB sie als unsterbliche, 
hohere Wesen, die in der Himmelswelt die Wonnen der Seligkeit 
genieBen, die die Macht haben, ibm zu nutzen oder zu schaden, imd 
die er deshalb zu verehren und durcb Opfergaben bei guter Laune 
zu erhalten hat. Der Kreis seiner personlichen Erfahrungen fuhrt 
ihn nicht dazu, sich den Kopf dariiber zu zerbrechen, welche Eigen- 
schaften ihnen im einzelnen zuzuschreiben seien, und dariiber nach- 
zugriibeln, wieweit sich ihre Macht erstrecke. Anders der Philo- 
soph. Er will eine Antwort haben auf eine Reihe von Fragen, die 
seinen unbefriedigten, wiBbegierigen Geist erfiillen. So haben auch 
die Denker unter den Indern sich friihzeitig Spekulationen iiber 
das Wesen der Gotter zugewandt und so an Stelle der vagen An- 
schauungen der alteren Zeit fester umrissene Vorstellungen zu setzen 
gesucht. Sie wurden dadurch freilich genotigt, die Ideen, welche die 
Inder in der altesten Periode ihrer Geistesgeschichte hegten, und 
welche auch heute noch in ahnlicher Form den Naiven eigen sind, 
wesentlich zu modifizieren. 

Gemeinhin wird als das haupteachhchste Charakteristikum der 
Gotter angegeben, daB sie unsterbhch sind, d. h. daB ibre Existenz 
nicht mit einem natiirlichen oder gewaltsamen Tod endigt. Sie sind 
aber damit nicht wirklich ewig, denn sie sind erst nach einer Welt- 
schopfung entstanden und verschwinden wieder bei einer periodi- 
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schen Weltvernlchtung. Die Goiter altern nicht, sondern bleiben 
sich immer gleich an Alter und Kraft; im R^%ana 3, 5, wird 
gelehrt, daB sie stets das Alter von 25 Jahren behalten. Ihrer kor- 
^erlichen Erscheinung nach sind sie von uniibertrefflicher Schon- 
heit; ihre Gestalt ist zwar in den meisten Fallen der der Menschen 
ahnlich, doch ist ihre Hautfarbe verschieden, golden, schwarz, blau, 
grun, rot usw. ; sie haben mehr Glieder als die Sterblichen und viel- 
fach auch tierische GliedmaBen. Ihr Aussehen konnen sie nach 
Belieben verandern. Wenn sie auf Erden wandeln, dann sind sie 
daran erkennbar, daB sie den Boden nicht ganz mit den FiiBen be- 
riihren, daB sie keinen Schatten werfen, daB ihre Augen nicht blin- 
zeln, daB sie nicht schwitzen, daB ihr Leib und das Gewand, das 
ihn bedeckt, nie staubig wird und daB die Blumen, die sie tragen, 
nicht welken. 

Ihrer moralischen Qualitat nach sind die Goiter wohl zwar in der 
Mehrzahl besser als die Menschen, doch sind sie nicht von Fehlern 
frei, und die groBten Verbrechen, Liige, Ehebruch, Mord, auch 
VerstoBe gegen Speisegesetze, werden manchen von ihnen gelegent- 
lich zur Last gelegt. Wenn ein Gott sich gegen die sittlichen Ge- 
bote vergangen hat, dann hat auch er Bestrafung zu gewartigen von 
seiten derer, die machtiger sind als er. Er empfindet auch Reue und 
sucht durch Ausfiihrung frommer Werke seine Schuld zu suhnen. 
Die Gdtter gleich en in religioser Hinsicht ganz den Menschen; sie 
haben ihre Priester, sie bringen denen, die uber ihnen stehen, oder 
die sie aus irgendwelchem Grunde ehren wollen, Opfer dar, sie me- 
ditieren, sie unterziehen sich asketischen Ubungen und luiternehmen 
Wallfahrten zu heiligea Badeplatzen. 

Die Macht der Gotter ist zwar viel groBer als die der meisten 
Menschen, sie ist aber doch nicht ohne Schranken. Nicht nur Avird , 
sie begrenzt durch den EinfluB der anderen Gotter, die ihnen einen 
Eingriff in ihren eigenen Wirkungsbereich wehren, sondern sie kon- 
nen auch von anderen Wesen, z. B. von Damonen, hart bedrangt und 
im Kampfe bezwungen werden. Sogar der Mensch vermag sie sei- 
npm Willen zu unterwerfen, wofern er uber das hierzu notige Wissen 
verfiigt. Der vedakundige Brahmane „greift mit den Armen der 
Ashvis, mit Pushas Handen“; der Asket notigt sie durch die Kraft 
seiner BuBe, ihm seine Wiinsche zu erfullen, imd die Gdtter zittern 





immerwahrend davor, daJB zaubergewaltige Yogis ihnen liber den 
Kopf wachsen konnten. 

Das Dasein der Goiter fliefit dahin in seligem Geniefien, trotz- 
dem aber ist ihr Gliick kein vollkommenes, denn erstens gibt es auch 
im Himmel unzablige Rangstufen und „es ist natiirlich, dali das 
hohere Gliick eines anderen dem weniger Gliicklichen Schmerzen 
bereitet“.i) Sodann aber sind die Goiter ebenso wie alle Wesen 
dem ewdgen Sittengesetz unterworfen; die Vergeltungskausalitat des 
Karma findet auf sie genau so Anwendung wie auf Pfianzen, Tiere 
und Menscben. Ihre hobe Stellung haben sie erlangt durch ibre 
guten Taten in friiheren Existenzen; sie haben sie so lange inne, als 
deren Kraft wirkt; wenn sie erschopft ist, werden aucb sie, ent- 
sprechend ihrem ethiscben Verhalten, aufs neue bineingerissen in 
den Strom der Seelenwanderimg, es sei denn, dalJ es ihnen gelingt, 
die Erlosung.zu erreichen. Dadurch, daU eine bestimmte individuelle 
Seele, die Jahrtausende hindurch als Indra in der Himmelswelt 
weilte, diese Existenzform aufgibt, wird eine wesen tlicbe Verande- 
rung in der Konstitution der Gotterwelt nicbt hervorgerufen ; denn 
„solche Worte ^vie Indra usw. bedeuten, abniich wie z. B. das Wort 
(General*, nur das Innehaben eines bestimmten Postens. Wer also 
gerade den betreffenden Posten bekleidet, der fiihrt den Xitel In- 
dra usw.“2) 

Zieht man das, was die Philosophen der Hindus von den Gottern 
aussagen, in Betracht, so stellen sich diese zwar dar als Wesen, 
welcbe die Menscben an Lebensdauer, Macbt und Gliickseligkeit 
iiberragen, sie unterscbeiden sicb von ihnen jedoch nur graduell, 
nicbt essentiell. Sie sind die fur den Zusammenklang des Welt- 
geschehens notwendigen Vorsteher der Naturkrafte und Lebens- 
machte, man blickt zu ihnen auf wie zu Konigen oder zu ehrwiir- 
digen Lehrern, man umschmeichelt sie, um ihre Huld zu gewinnen, 
und man fiirchtet sich vor ihrem Zorn, — aber sie sind im letzten 
Grunde weder die Schopfer noch die Regierer der naturlichen und 
der sittlichen Weltordnung. Sie sind selbst nur die Organe einer 

Vdcaspatimishra, ,Der Mondschein der Sankhya-Wahrheit*, deutsch 
von Bichard Garbe, S. 540. 

Sbankara im Kommentar zu Brahma-Sutra I, 3, 28 (Deussen’s TJber- 
setzung, S. 170). 



hinter ihnen wirkenden Kraft, selbst abhangig und deshalb, sobald 
dies erfafit wurde, nicht mehr die unbedingten Herren, als welche 
sie der naive Mensch verebrt. Sobald diese Erkenntnis sich Bahn 
gebrochen hat, ist der Polytheismus ubervranden; er ist als ein be- 
herrschender Faktor des metaphysischen Denkens ausgeschaltet und 
das religiose BewuBtsein muB nach einer anderen Ausdrucksform 
suchen, die ihm Geniige zu leisten vermag. 


E. DIE UBERWINDUNG DES POLYTHEISMUS 

I. DER ATHEISMUS 

Die Anerkennung der Allgemeingiiltigkeit des Gesetzes von der 
Vergeltung der Taten laBt bei ihrer konsequenten Anwendung keinen 
Raum fur den Glauben an eine wesentliche Verschiedenheit der 
Gotter von den Menschen. Wenn es moglicb ist, daB die Gotter 
durch geeignete Spruche oder Riten theurgiscb gezwungen werden 
kbnnen, wenn das zauberkraftige Wort Herr fiber sie (Rig-Veda 6, 
5 1 , 8) und wenn der Kenner des heiMgen Opferwissens selbst ffir 
die Gotter eine Gottheit ist (Manu 1 1 , 85), dann sind sie nicht mehr 
die hochsten Gebieter fiber alles Seiende, sondern sie sind gleichsam 
personifizierte fiberirdische Krafte, die man durch eine bestimmte 
Behandlung sich dienstbar machen kann, sie sind verehrungswfirdig, 
nicht als Einzelwesen, sondern nur gewissermaBen als Trager einer 
bestimmten Amtsgewalt, die auch der Mensch durch Darbringung 
gewisser Opfer oder durch asketische Ubungen im jenseitigen Leben 
erlangen kann. Das orthodoxe System des brahmanischen Werk- 
dienstes, welches die in den Veden enthaltenen Opferriten genau 
festzustellen, zu erklaren imd die fur ihre VoUziehung zu erwarten- 
den Belohnungen darzulegen sucht, die sogenannte Mimansa, ist 
atheistisch in dem Sinn, daB sie wohl eine Reihe fiberweltlicher, 
langlebiger Wesenheiten, hingegen keinen ewigen, die Welt schaf- 
fenden, erhaltenden und vemichtenden Gott anerkennt. Trotz die- 


sem ihrem Atheismus ist die Mimansa aber durchaus nicht irreligios, 
sondern im GegenteU im hochsten Grade rechtglaubig, insofern sie 
ganz und gar in den religiosen Vorstellungen von Schuld und Ver- 
dienst, Belohnung und Strafe lebt und sich auf die ewige Offen- 
barung des unerschaffenen, in Ewigkeit durch sich selbst existenten 
Veda- Worts grundet. Die allgemeine Anerkennung der atheistischen 
Mimansa-Philosopbie als einer orthodoxen religiosen Schule zeigt 
deutlich, wie verkehrt es ist. Religion und Gottesglauben miteinander 
zu identifizieren; der letztere ist vielmebr nur eine — in Europa 
allerdings fast allgemein verbreitete — besondere Gattung der Re- 
ligion, und jene verhalt sich zu ihm, wie Schopenhauer schon ge- 
sagt hat, „wie das Genus zu einer einzigen Spezies“.i) 

Ein anderes orthodoxes metaphysisches System, welches einen 
hochsten Weltenlenker nicht anerkennt, ist das Sankhya, das die 
Menschen durch die Erkenntnis der Verschiedenheit von Seele und 
Materie zur Erlosung fuhren wiR. Dem ihm verwandten ursprung- 
lichen Ruddhismus ist in gleicher Weise die Vorstellung von einem 
ewigen weltbeherrschenden Gotte fremd, desgleichen auch dem Jai- 
nismus. 

Die genannten philosophischen imd religidsen Systeme leugnen 
das Dasein eines weltregierenden Gottes, weil ihnen die Annahme 
eines solchen nicht niu mit der Welterklarung unvereinbar, sondern 
auch geradezu religios - ethisch bedenklich zu sein scheint. Die 
Sankhya-Schule verwirft z. B. den Theismus mit folgender Be- 
grundimg: „Jedes bewuBte Handein ist ausnahmslos bedingt ent- 
weder durch einen ^oistischen Zweck oder durch Gute. Und da 
diese beiden Motive bei der Weltschopfung ausgeschlossen sind, 
machen sie auch die Annahme immoglich, daU die Erschaffung der 
Welt auf bewuBtem Handein beruht. Denn ein Gott, dessen Wiin- 
schc doch alle erfullt sind, kann an der Erschaffung der Welt 
schlechthin kein Interesse gehabt haben; die Moglichkeit eines 
egoistischen Zweckes fallt also fort. Aber auch aus Gute kann Gott 
nicht die Schopfung imternommen haben; denn da vor dem Schop- 
fungsakt die Seelen keinen Schmerz litten, weil noch keine Sinne, 
Korper und Objekte entstanden waren, woven konnte die GuteGottes 

Arthur Schopenhauer, ,Der Satz vom Grunde®, § 34. 



die Seelen befreit zu sehen wiinschen? Wenn man aber meint, dafi 
die Giite Gottes sicb spater zeigte, als er nach dem Schopfungsakt 
seine Geschopfe leidvoll sab, so wird man schwerlich iiber den 
circulus vitiosus hinwegkommen : infolge der Gute die Schopfung 
imd infolge der Schopfung die Giite! Ferner wiirde ein durch Gute 
getriebener Gott nur freudvolle Geschopfe schaffen, aber nicht 
solche in verschiedenartigen Lagen. Wenn uns hierauf eingewendet 
wird: die Verschiedenartigkeit folgt aus der Verschiedenartigkeit 
des Werkes, dessen Lohn die Individuen von Gott empfangen, so 
antworten wir: Dann aber ist doch die Leitung des Werkes von 
seiten jenes bewuBten hochsten Wesens vollstandig iiberflussig; 
denn die Wirksamkeit des von den Individuen vollbrachten 
Werkes, d. h. die nachwirkende Kraft des Verdienstes und 
der Schuld, erklart sich trotz der Ungeistigkeit des Werkes 
vollig ohne eine Oberleitung von seiten jenes (Gottes). Auch 
das Nichtwiederentstehen des Schmerzes, nachdem die Erlosung er- 
reicht ist, begreift sich sehr wohl auf Grund dieser Theorie, da, 
wenn die nachwirkende Kraft des Werkes durch die unterscheidende 
Erkenntnis aufgehoben ist, die Produkte jener Kraft, d. h. Korper, 
Sinne und Objekte, mi thin auch die Schmerzen, nicht wieder ent- 
stehen k6nnen.“i) 

Mit diesen und ahnlichen Griinden®) suchen die indischen Philo- 
sophen bei voller Wahrung religioser und sittlicher Momenta dar- 
zutun, dais der Theismus eine Theorie ist, die das Grunddogma der 
indischen Metaphysik, die Lehre von der durch das Karma-Gesetz 
garantierten sittlichen Weltordnung nicht stiitzen hilft, sondern im 
Gegenteil ihr widerstreitet. Die tJberzeugung von dem nach dem 
Tode sich vollziehenden Ausgleich zwischen den auf Erden so oft 
vorhandenen Gegensatzen von Wohlverhalten und Wohlbefinden 
involviert deshalb nicht bei alien Menschen so wie bei Kant die An- 
nahme des Daseins Gottes als eines Postulats der praktischen Ver- 
nunft. 


Garbe, Sankbya-Philosopie, 2. Aufl., S. 254. 

*) Weitere Argumeute indischer Atbeisten gibt Garbe a. a. 0., S. 255, 
F. Otto Schrader im Anhang zu seiner Schrift ,tjber den Stand der 
indischen Philosophie zur Zeit Mahavira’s und Buddha’s*, S. 62 und 
L. de La Vallee Poussin in ERE, Vol. 2, p. 184 a (,Buddhist Atheism*). 
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Ein derartiger religioser Atheismus, der in alter Zeit in Indian 
groBen Anhang in philosophischen Kreisen hatte, hat spaterhin be- 
deutend an Boden verloren; entsprechend veranderten Bediirfnissen 
haben die Sankhyas spater einen Gott in ihr System aufgenommen, 
haben die Buddhisten die Lehre ihres Meisters in theistischer und 
theopanistischer Richtung fortentwickelt und die Jainas, wenigstens 
ill der Praxis, durch die iiberschwengliche Verehrung ibrer Tirthan- 
karas, die in der Masse ihrer Anhanger unzweifelhaft vorhandenen 
theistischen Bediirfnisse zu stillen versucht. Neue religiose Systeme 
atheistischer Farbung sind in Indian noch mehrfach erwachsen, in 
unserer Zeit z. B. die von Satyanand Agnihotri herriihrende Lehre 
des Dev Samaj. 

Natiirlich gab es zu alien Zeiten in Indien auch Atheisten, welche 
der Religion iiberhaupt jede Berechtigung abstritten; von diesen 
Skeptikern und Materialisten wird spater in anderem Zusammen- 
hange die Rede sein. 


2. DER MONOTHEISMUS 

Gleich den indischen Atheisten sind auch die Hindus, welche an 
einen personlichen Gott glauben, von der Realitat der groBen Zahl 
der Volksgotter iiberzeugt; wahrend sie diesen aber, den „Devas“, 
nur ein vergangliches Dasein und eine begrenzte Machtvollkommen- 
heit einraumen, halten sie den einzigen wahren Gott, den „lshv^lra“ 
(Herr), fiir unvergleichlich rail ihnen; er ist unentstanden undewig, 
allmachtig und absolut vollkommen. 

Den Beweis fur das Dasein Gottes finden die indischen Philoso- 
phen in der Notwendigkeit der Annahme eines VVeltbaumeisters 
und Weltregierers, welche allein eine richtige Welterklarung zu 
geben vermoge. 

„Nirgends sieht man, dafi etwas Ungeistiges aus sich allein etwas 
Zweckvolles hervorbringt; der Ton formt sich zu verschiedenen Ge- 
stalten um, wenn ein Topfer da ist, der ihn knetet. Ebenso ist es 
mit der Welt; ihre Anordnung, die so kunstvoll ist, daB nicht einmal 
einsichtsvolle und hochst bewahrte Kiinstler sie mit ihrem Yerstande 



zu erfassen vermogen, kann nur auf einen geistigen Urheber zu- 
ruckgehen, nicht auf eine ungeistige Ursache.'‘i) 

Mehr Guwicht noch als auf die Funktionen, die dieser Beweis 
Gott zuspricht, haben die indischen Theisten von jeher auf die mo- 
ralischen Eigenschaften des Ishvara gelegt; er ist ihnen vor allem 
der gerechte Verteiler von Lohn und Strafe und der ewige Hort, von 
dem alle Sittenlehren ihren Ausgang nehmen. Das Gesetz der ewigen 
Vergeltung aller Taten kann nach ihnen nicht allein von sich aus 
wirken, da es ungeistig ist; es bedarf eines geistigen Urhebers, der 
zunachst einmal festsetzt, was uberhaupt Gut und Bose ist, und der 
allgegenwartig das Tun und Treiben der verschiedenen Wesen iiber- 
wacht, der ihnen den gebuhrenden Lohn zuteUt und dafiir sorgt, daB 
sie der Vergeltung auch tatsachlich teilhaftig werden. „Wenn es 
kein Wesen gibt, das die guten und bosen Taten (d. h. ihre Friichte) 
den Seelen auferlegt, dann wird keiner infolge von guten oder bosen 
Taten Himmel oder Hblle erlangen. Wenn du sagst, dafi es sich 
so verhalt, wie mit einem PfeU, der abgeschossen das Ziel erreicht, 
so wisse, daB ein abgeschossener Pfeil jemanden erfordert, der den 
Pfeil abschieBt.“2) „Aucb wenn das Karma ewig unaufhorlich exi- 
stiert, so kann es ohne Gott doch nicht in Kraft treten, da es ohne 
einen Hochsten ebensowenig Friichte wie Freud und Leid bewirken 
kann, wie die Arbeit allein ohne einen Landmann eine Ernte.“3) 
Die Notwendigkeit, das Dasein eines persbnlichen Gottes anzuneb- 
men, ergibt sich auch daraus, daB alle sittlichen und religiosen Vor- 
schriften von einem durch die Zeit nicht begrenzten Wesen aus- 
gegangen sein mussen, denn die Zuriickfubrung derselben auf ir- 
dischc Lehrer fuhrt zu einem regressus in infinitum; es muB ein 
Lehrer der Altvorderen vorhanden sein, der selbst ewig und die 
Quelle aller Offenbarung ist. Das kann aber nur ein Wesen sein, 
bei welchem die Allwissenheit in hochster Potenz vorhanden ist.^) 

Alle derartigen Beweise vermogen nun zwar nach indischer An- 
schammg wohl das Dasein eines persbnlichen Gottes als vernunft- 
gemaB und vernunftnotwendig darzutun, sie sind jedoch nicht im- 

Vergl. Shankara zu Brahma-Sutra IT, 2, 1. 

^ Siddhiar 9, nach Schomerus, ,Der 9®iT^’Siddhanta“, S. 47. 

Bodha 11, 2, 1 Beispiel, bei Schomerus a. a. 0. 

*) Vergl. Toga-Sutra I, 25 f. 



stande, etwas Naheres uher sein Wesen auszusagen. Die Quelle 
alles Wissens fiber Grott ist vielmehr die heilige Offenbarung des 
Veda; nur der Veda, der auf den „Herrn“ selbst zurfickgeht, ver- 
mag uns eine Vorstellung von ihm zn geben. Im Gegensatz zu den 
alheistischen Mimansa-Philosophen, welche lehren, dafi der Veda 
durcb sich selbst bestehe, nehmen die Gottesglaubigen an, dafi das 
ewige Veda- Wort ein Ausdruck des hochsten Wesens, dafi es von 
ihm „ausgehaucht“ worden sei. Durcb die Auslegung des Veda und 
der sich an ihn anschlieBenden heiligen Schriften gelangen sie zu 
einer Kenntnis der Natur Gottes; aus ihm beweisen sie, dafi er un- 
entstanden und unverganglich, durcb sich selbst seiend, imendlich, 
rein geistig, allwissend, allmachtig, absolut und autonom, vollkom- 
men und selig ist. 

Wahrend aber manche Philosophen sich damit begnfigen, die all- 
gemeinen Eigenschaften Gottes festzustellen, suchen die Theologen 
der verschiedenen Religionssekten zu erweisen, dafi der Ishvara ein 
ganz hestimmter Gott sei. Vishnu, Shiva, Brahma, Ganesha, Skanda, 
Sfirya und Durg^ sind es, vor allem aber die beiden erstgenannten 
Gottheiten, welche je von ihren besonderen AnhSngern als der 
hochste personliche Weltenherr verehrt werden. Die Beweisfuh- 
rung, durch welche dargetan werden soli, dafi nur der und der be- 
stimmte Gott der ewige fehvara sein konne, besitzt natfirlich ffir alle 
aufierhalb der Sekte Stehenden keine uljerzeugende Kraft, ebenso- 
wenig, wenn gezeigt wird, dafi alle anderen Gotter, die von gegneri- 
schen Sekten als der Ishvara betrachtet werden, nur langlebige 
himmlische Wesen seien, die den Namen „Gott“ eigentlich gar nicht 
verdienten, da sie auch der Seelenwanderung und der Unwissenheit 
unterworfen, dem hochsten Herrn dienen mfifiten, um die Erlosung 
zu erlangen. Ausgehend von dem speziellen Lehrstandpunkt ihrer 
eigenen Religionsgemeinde interpretieren die Theologen der ver- 
schiedenen Schulen dann die heiligen Schriften und gelangen durch 
haarspaltende Wortklaubereien und oft recht fragwfirdige Aus- 
legungskfinste dazu, ihre eigenen Anschauungen im Veda oder in 
den Werken der Dberlieferung klar ausgesprochen zu finden. Bei 
dem aufierordentlich grofien Umfang der heiligen Bficher der Inder 
konnte es natfirlich ffir niemanden schwer sein, aus ihrem oft so 
sehr widerspruchsvoUen Inhalt das herauszuholen, was er brauchte. 



Vielfadi miissen auch mitunter wohl ad hoc fabrizierte, mytholo- 
gische Erzahlungen dazu herhalten, um die Uberlegenheit des einen 
Gottes fiber andere darzutun. Ein lehrreiches Beispiel fiir einen der- 
artigen Meinungsstreit findet man in dem Vedanta- Werke Panca- 
dashi (VI, in — 119 ), aus dem bier einiges angefuhrt sei. 

Die Anbanger des Gottes Brahma meinen, dafi er der Isbvara sei, 
weil es von ibm in einer Veda-Stelle heiBt: „Prajapati scbuf die 
Gescb6pfe“, die Visbnuiten hingegen sagen: „Nur Vishnu kann der 
Isbvara sein, weil der Weltschopfer Brahma aus einer Lotusblume 
geboren wurde, die aus dem Nabel Vishnus emporbluhte“. Die Shi- 
vaiten binwiederum behaupten, Shiva sei der hochste Gott und nicht 
Vishnu, da der letztere nicht imstande gewesen sei, die FiiBe des 
alldurchdringenden Shiva zu findenV) Die Anbanger des Ganesha 
sehen ibrerseits wieder in Ganesha den hochsten Weltenherrn, denn 
Shiva babe jenen angebetet, bevor er die drei Stadte (S. i33) babe 
viberwinden konnen, dadurch aber sei der Vorrang Ganeshas erwiesen. 

Wenn die Theologen der einen Schule auch nur ibrem eigenen 
Gott die Stellung des Isbvara einraumen, so leugnen sie damit doch 
nicht, daB die anderen Gotter in ihrer Art auch machtige Wesen 

Nach einer shivaitischen Sage stritten einst Brahm^ und Vishnu 
dariiber, wer von ihnen der groUere sei. Um ihren Streit zu schliehten, 
nahm Shiva die Gestalt einer groBen Feuershule an und gebot Brahma 
die Spitze, Vishnu das Ende derselben zu finden. Brahma bestieg 
seinen Hansa und suchte vergeblich viele Weltalter hindurch Shiva’s 
Haupt zu finden. SchlieBlich traf er auf eine Ketakl-Blume, die von 
Shiva’s Kopf zur Erde zuriickkehrte. Als er erfuhr, daft sein Ziel 
noch unendlich fem sei, verabredete er mit der Blume, sie solle ihm 
beschreiben , wie es auf Shiva’s Haupt aussehe und ihm als Zeu^e 
dienen dafur, dali er dort gewesen sei Dann trat er zu Shiva und 
erzahlte ihm, er habe seine Aufgabe erfullt. Der grofie Gott aber 
erkannte, dafl Brahma eine Liige redete und sprach den Fluch aus, 
daB Brahma in Indien keine Tempel haben und daB die Ketaki-Blume 
im shivaitischen Gottesdienst keine Verwendung finden solle, was beides 
bis zum heutigen Tage der Fall ist. Vishnu hingegen, der versuoht 
hatte, als Eber in die Unterwelt einzudringen und dort Shiva’s PiiBe 
zu finden, gab sein Dnternehmen schlieBlich als erfolglos auf, verehrte 
Shiva und bezeugte seine Unendlichkeit. (L. M. Natesa Sastri, ,Hindu 
Feasts, Fasts and Ceremonies*, Madras 1903, S. 62 f. Emil Ernst 
Strohal, , Bhaskararaya’s Shivanamakalpalatalavala*, Gottinger Diss., 
Leipzig 1900, S. 22) 
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seien, sie stellen sie nur eben als mit dem Ishvara unvergleichbar 
and ihm in alien Stucken nachstehend hin, denn es kann nur einen 
Ishvara geben, nicht mehrere, so wie wohl viele Handworker bei 
der HersteUung eines Wagens beschaftigt sein konnen, ein hochster 
Herr aber ihnen den Auftrag gibt and ihr Tun anordnet and r^elt. 

Neben der Erhebung eines Gottes fiber die anderen gibt es noch 
einen anderen Weg, am vom Polylheismus zum Monotheismus zu 
gelangen: die verschiedenen Gotter werden fur Erscheinungsformen 
eines and desselben Gottes erklart. Schon im Veda finden wir der- 
artige Versuche. So singt Dirghatamas von dem unbekannten hoch- 
sten Wesen (Rig-Veda i, i64, 46): 

„]VIan nennt es Indra, Varuna and Mitra, 

Agni, den schonbeschwingten Himmelsvogel; 

Vielfach benennen was nur eins die Dichter; 

Man nennt es Agni, Yama, M4tarishva.“i) 

Spater finden wir dieselbe Tendenz in dem Bestreben, moglichst 
viele Gotter oder Heroen als Inkarnationen imd Manif^tationen 
einer Gottheit zu betrachten and in dem, was man frfiher als beson- 
dere Gotteipersonlichkeit ansah, nor bestimmte Seiten oder Offen- 
barungsweisen einer Gottheit zu erblicken. Ihren Hohepunkt er- 
reichen diese Vereinheitlichungsbestrebnngen in der Lehre von der 
Trimurti, der Dreieinigkeit des hochsten Wesens als Brahma 
(Schopfer), Vishnu (Erhalter) and Shiva (Zerstorer). Diese Lehre 
findet verschiedenartige Ausl^^gen. Die Vishnuiten lehren, Vishnu 
habe diese drei Gestalten angenommen, am den WeltprozeB durch- 
zufuhren, wahrend die Shivaiten wieder glanben, Shiva offenbare 
sich in diesen drei Erscheimmgsformen. Philosophischer ist aber 
zweifellos eine Auslegung, wie sie Indiens groBter Dichter KMi- 
dasa in seinem Kumara-sambhava ( 7 , 44 ) gegeben hat: 

„Die eine Gestalt war dreifach gespalten, 

Der erste and letzte war jeder der drei. 

Bald Shiva vor Vishnu, 

Bald Vishnu vor Shiva, 

Bald Brahma vor beiden. 

Bald vor ihm die zwei.“ 


Deussen, Allg. Gesch. der Philosophic, I, 1, S. 118. 
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Haufig findet sich auch die Erklarung, der fiber alien Einzelwesen 
stehende, qualitatslose Gott offenbare sich mit Hilfe der drei Gu- 
nas (S. 227) in drei Gestaltungen, um entsprechend den indivi- 
duellen Neigungen der Glaubigen verehrt werden zu konnen; in sei- 
nem Sattva-Aspekt sei er Vishnu, in seinem Rajas-Aspekt Brahma 
und in seinem Tamas-Aspekt Shiva. Einer Zweieinigkeit statt einer 
Trinitat der Gottheit begegnen wir in anderen Schriften. Dort wird 
versucht, die beiden groBten Religionsparteien der Hindus dadurch 
zu versohnen, dafi Vishnu (Hari) und Shiva (Hara) fur einen Gott 
(Hari-Hara) erklart werden. Des ofteren machen Dichter den Ver- 
such, diese Einheit von Vishnu, dem freudevollen Herrn des Lebens, 
und von Shiva, dem diisteren Gott des Todes, in farbenreichen Bil- 
dern zu verherrlichen, und zu schUdern, wie sie beide, angetan mit 
den Attributen ihrer Wurde, ein Wesen bilden. So singt der Bengale 
Kashidas; „Die eine Halfte des Leibes ist bedeckt mit Asche, die 
andere mit sufiduftendem Moschus, vom Haupte hangen auf der 
einen Seite wirre Flechten herab, auf der anderen wohlgepflegte 
Locken, auf der einen zungelt eine Schlange, auf der anderen glanzt 
ein herrliches Diadem . . . Blumengirlanden schmiicken den Hals 
zur Halfte, zur Halfte ein Kranz von Menschenschadeln. Auf der 
Brust strahlt zur Halfte das gottliche Shrivatsa-Zeichen, zur Halfte 
das dunkelblaue Mai des Kdlakuta-Giftes. Ein Teil des Leibes duftet 
nach Sandeldl, der andere riecht nach dem Staub der Leichen- 
statten." 

Die genauere Bekanntschaft mit anderen Religionen hatte zur 
Folge, dafi der Synkretismus auch auf die Gotter anderer Glaubens- 
formen ausgedehnt wurde. So lehrte Kabir: „Die Stadt des Hara 
ist im Osten, die Alls im Westen; pruft euer Herz, denn dort sind 
sie beide, R^a und Karim“, und Ram Mohan Rai und seine Nach- 
folger verkundeten die Identitat des hochsten Gottes der Hindus, 
Juden, Christen, Mohammedaner und Parsen. 

Dafi nicht nur die Gotter der verschiedenen Sekten, sondern auch 
Gottinnen, wie die Muttergottin Durga (Tara) in diesen Gedanken- 
gang hereingezogen wurden, beweist der folgende Hymnus des 
bengalischen Dichters Rama Dulala (gestorben i 85 i); in ihmpreist 
er die Gottin als das eine hochste Wesen, das von alien Menschen 
unter verschiedenen Namen angerufen wird. 
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O, ich weifi, ich weifi es. Mutter, 

Bist der Zaubereien kundig 
Und erscheinst uns vielgestaltig, 

Und du hdrst auf viele Namen, 

Wie man dich auch rufen moge. 

Phara nennt man dich in Birma, 

Gott, so nennen dich die Franken, 

Allah dich die Muselraanen, 

Und die Shaktas sagen Shakti. 

Bei den Shaivas hist du Shiva, 

Bei den Sauras bist du Sonne. 

Rddhika sagt der Bairagi 
Und Ganesh der GAnapatya. 

Herr der Schatze bei den Geistern, 

Bei den Kunstlern Vishvakarma, 

HeiBest Badar du bei denen, 

Welche FluB und Meer befahren. 

Ram DulAl spricht: alle diese 
Vielen Namen sind kein Wunder, 

Denn indem das Einzig-Eine 
Wir als Vielheit nur erkannten, 

1st der Sinn uns worden sundig 
Und die Wahrheit uns verborgen. 

Das Verhaltnis des einen personlichen Gottes zur Welt und zu den 
Einzelwesen wird von den indischen Denkern verschieden aufgefafit. 
Auch diejenigen, die den entschiedensten Theismus vertreten und 
deshalb einen schroffen Unterschied aufstellen zwischen dem all- 
machtigen Gott auf der einen Seite und der leblosen, untatigen Ma- 
terie und den geistigen, aber an sich ohnmachtigen Seelen auf der an- 
deren Seite, lehren nirgends, wie das Judentum und die von ihm her- 
geleiteten Religionen, daB Gott die Welt aus dem Nichts geschaffen 
babe. Der Stoff und die Einzelseelen gelten vielmehr als gesonderte 
Entitaten, die aber durchaus heterouom und ganz und gar dem 
Willen des hochsten Gottes imterworfen sind. Gott ist ihnen daher 
nicht ein eigentlicher Weltschopfer, sondern nur der Weltregierer, 
der den sich standig wiederholenden WeltprozeB in Gang setzt. Ein 


11* 


i63 



Motiv, welches Gott dazu veranlafit, das Weltgeschehen vor sich 
gehen zu lassen, sei es ein egoistischer Zweck oder ein Zwang, kann 
nicht angenommen warden, well dies seiner All-Vollkommenheit 
oder seiner Allmacht widersprechen wurde, es bleibt daher nur 
ubrig zu glauben, Gott schaffe und zerstore die Welt nur zum Spiel, 
„so wie in der Welt ein Freudigerregter im tiberscbwang der Lust 
tanzt und singt, obne ein bestinaintes ZieL zu verfolgen“.i) Das 
absichtslose Spiel des Hochsten ist fur viele indische Theologen die 
Ursacbe des Weltprozesses; von anderen Avird hingegen gelehrt, Gott 
handele aus gnadiger Gesinnung, um namlich den zahllosen seit 
Ewigkeit existierenden Seelen die Moglichkeit zu geben, durcb den 
WeltprozeB sich zu lautern und die Erlosung zu erlangen.2) Bei 
dieser Betrachtungsweise bleibt dann freilicb die Frage, weshalb 
der allmachtige Gott so viele Seelen in Unwissenheit und Leid um- 
herirren lasse, ungelost, denn man muB entweder den Seelen alle Ver- 
antwortlichkeit fur ihr Tun, oder Gott seine Allmacht absprechen, 
was beides dem rebgiosen BewuBtsein in gleicher Weise wider- 
spricht. 

Wenn Gott auch nach der Anschauung mancber Systeme von der 
Materie und den Seelen absolut verschieden ist, so thront er doch 
nicht in der Feme iiber ihnen, sondern ist mit ihnen dauernd und 
unlosbcb aufs engste verbunden; als aUgegenvvjirtiger innerer Lenker 
(Antaryanni) durchdringt er alles Seiende und ist der hochste Herr 
uber alles, „ohne den nicht einmal ein Grashalm sich regen kann“. 

Diese starke Betommg der Abhangigkeit der Welt von Gott nahert 
den Theismus dem Theopanismus. Denn wenn die individuellen 
Seelen sowohl als die Materie von Gott abhangig sind, so daB es 
einer immerwabrenden Einwirkung desselben bedarf, damit sie exi- 
stieren, dann ist, mit Eduard von Hartmann zu reden: „das Dasein 
der Kreatur nur das zur Erscheinungkommen, die nacb auBen ge- 
wandte Seite der stetigen schdpferischen Tatigkeit Gottes. Hiermit 
ist aber scbon ausgesprochen, daB das Dasein oder die Existenz 
der Kreatur nicht die Erscbeinung oder AuBenseite einer indivi- 

1) Madhva im Kommentar zu Brahma-Sutra 11, 1, 33 f. 

So sp&tere Kommentatoren aus der Schnle Madhya’s; vergl. auch 
fiir den Shaiva-Siddhanta, Schomerus, a. a. 0., S. 151 f. 
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duellen Subsistenz oder Substanz ist, d. h., daB die Kreatur als 
solcbe wohl Dasein, aber keine Substanz hat, sondern da6 das 
Subsistierende in ihr nur noch die gdttlicbe Aktion ist, welche sich 
in ihrem Dasein manifetiert. Indem so die recht verstandene Krea- 
tur sich als gottlich gesetzte Erscheinung enthiillt, zeigt sich, daB 
jeder tiefer gefaBte Theismus in Pantheismns umschlagt“A) 

Diese Worte finden in Indien ihre vollste Bestatigung. Hier 
haben nie Anschauungen elnen Boden gefunden, welcbe die Welt 
als eine von Gott geschaffene Maschine ansehen, die, einmal in Be- 
trieb gesetzt, allein weitergehe, Theorien, welche hochstens an- 
nehmen, dafi Gott hie und da in den WeltprozeB eingreife, um 
seinen Glaubigen eine Gnade zu erweisen. In Indien wird der Ish- 
vara fast durchgangig in ein enges Verhaltnis zu der Welt gesetzt, 
in so hohem MaBe, daB selbst dort, wo die Existenz einer Vielheit 
der Substanzen neben Gott behauptet wird, dieser PluraUsmus doch 
wieder in einen Monismus des Geschehens, das von dem allein auto- 
nomen Gott ausgeht, aufgehoben wird. 

Intensiver noch als in den pluralistischen Systemen wird die Ab- 
han^gkeit der Welt von Gott betont von denjenigen Lehren, welche 
im Ishvara nicht nur die bewirkende und die begleitende Ursache 
der Welt sehen, sondern welche in ihm auch die materielle Ursache 
der Welt erblicken. 

Der Gedanke, die Welt und alles, was auf ihr ist, fur im innersten 
Kern gleichen Wesens mit der Gottheit zu erklaren, ist in Indien 
sehr alt. Bereits im Veda finden wir die ersten derartigen Speku- 
lationen. In einem beruhmten Hymnus des Rig- Veda wird gelehrt, 
dafi die ganze Welt aus einem Unvesen, dem tausendkopfigen, tau- 
sendaugigen Purusha, entstanden sei und daB seine einzelnen Glie- 
der sich zu den verschiedenenNaturwesen entfaltel hatten, so heifit es: 

„Zum Brahmana ist da sein Mund geworden. 

Die Arme zum Raj any a sind gemacht, 

Der Vaishya aus den Schenkeln, aus den FuBen 
Der Shudra damals ward hervorgebracht. 


*) Eduard von Hartmann, Philosophie des UnbewuBten, 3. Anflage, 
S. 706 (vergl. 11. Aufl., Bd. H, 8. 193 E, 362). 
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Aus seinen Manas ist der Mond geworden. 

Das Auge ist als Sonne jetzt zu sehn, 

Aus seinem Mund entstand Indra und Agni, 

Vayu, der Wind, aus seines Odems Wehn.“i) 

Wenn die ganze Welt aber auch aus dem Purusha geworden ist, 
so ist er selbst doch nicht ganz in sie aufgegangen. Die Gesamtheit 
aller Wesen macbt nur ein Viertel von ihm aus, wMirend der groBte 
Teil von ihm allem Werden und Vergeben entruckt ist: 

„So grofi ist diese, seine Majestat, 

Doch ist er groBer noch als sie erhoben; 

Ein Viertel von ihm alle W^esen sind, 

Drei Viertel von ihm sind imsterblich droben.“2) 

In den Kosmogonien der Brahmanas imd Upanishads begegnen 
wir dann oft metaphysischen Untersuchungen, die das Hervorgehen 
der ganzen vielbeitlichen Welt aus der einen Gottheit zu zeigen sich 
bemiihen. So heifit es in der Cbandogya-Upanishad (6, 2 — 3): 

„Seiend nur, o Teurer, war dieses am Anfang, eines nur und ohne 
zweites. Zwar sagen einige, nichtseiend sei dieses am Anfang ge- 
wesen, eines nur und ohne zweites; aus diesem Nichtseienden 
sei das Seiende geboren. xVber wie konnte es wohl, o Teurer, also 
sein? Wie konnte aus dem Nichtseienden das Seiende geboren wer- 
den? Seiend also viehnehr, o Teurer, war dieses am Anfang, eines 
mu- und ohne zweites. 

Dasselbe beabsichtigte: ,Ich will vieles sein, will mich fortpflan- 
zen‘; da schuf es die Glut. Diese Glut beabsichtigte: ,Ich will vieles 
sein, will mich fortpflanzen'; da schuf sie die Wasser. . . Diese 
Wasser beabsichtigten : ,Wir wollen vieles sein, wollen uns fort^ 
pflanzen'; da schuf en sie die Nahrung . . . 

Jene Gottheit beabsichtigte: ,Wohlan, ich will in diese drei Gott- 
heiten (Glut, Wasser, Nahrung) mit diesem lebenden Selbste (der 
individuellen Seele) eingehen und auseinanderbreiten Namen und 
Gestalten; jede einzelne von ihnen aber will ich dreifach machen‘. 
Da ging jene Gottheit in diese drei Gottheiten mit diesem lebenden 


Big-Veda 10, 90, Vers 12f. (Deussen, Allgemeine Geschichte der 
Philosophie I, 1, S. 157). 

•-) ib. Vers 3. 



Selbste ein und breitete auseinander Namen und Gestalten; jede 
einzelne von ihnen aber macbte sie dreifach.“i) 

Hier wird also dargelegt, wie das Urwesen, das Seiende, die Glut 
aus sich hervorgehen lafit, aus der dann Wasser und Nahrung ent- 
stand. In die so hervorgebrachten Urelemente, die ihrem Wesen 
nacb ja niix Umwandlungen von ihm selbst sind, geht der Urgeist 
dann als individuelle Seele noch besonders ein, macht jedes Element 
dreifach, d. b. versetzt es mit Zutaten der beiden anderen und brei- 
tet Namen und Gestalten auseinander. 

Derartige Stellen in den heiligen Schriften bilden die Grundlage 
fur die Lehren derjenigen Philosophen, die eine Entfaltung Gottes 
zux Welt annehmen. Gott ist dann materielle und bewirkende Ur- 
sache des Universums, Gegenstand und Lenker des Weltprozesses. 
Das ganze Weltgeschehen ist gleichsam ein ewiges Spiel Gottes mit 
sich selbst, das seit anfangloser Zeit und in alle Ewigkeit sich fort- 
setzt, und bei dem er doch immer als PersonUchkeit in seinem We- 
sen unberuhrt imd hocherhaben uber allem bleibt. 

Die Hauptschwierigkeit fiir diese Systeme besteht darin, zu er- 
klaren, in w^elcher Beziehung die Einheit Gottes zu der Vielheit der 
Erscheinungen der Welt stehe. Die einen nehmen an, Gott habe sich 
zur Welt entfaltet, indem er einzelne seiner Attribute teilweise uner- 
kennbar, die anderen, indem er die von jeher in ihm potentiell vor- 
handenen Unterschiede offenbar gemacht habe. Manche stellen die 
Theorie auf, die ganze Weltausbreitung sei veranlaBt durch eine 
Gott innewohnende, ihm ewig koexistente Kraft (Shakti), die er axis 
sich heraussetzt und die ihn, wenn sie sich manifestiert, gleichsam 
spaltet. Nach der Anschauung anderer ist diese Kraft nichts Reales, 
sondern nur eine Illusion (Maya), durch welche Gott wie ein Hyp- 
notiseur Lebendes und Lebloses zur Erscheinung bringt, das in 
Wahrheit nicht vorhanden ist. 

Alle diese Lehren stellen in ihrer Gesamtheit eine Skala von Denk- 
moghchkeiten dar, die von dem Monismus des Geschehens, wie ihn 
der rechtverstandene Theismus lehrt, hinuberfuhren zu dem akos- 
mistischen Monismus, wo ein unpersbnliches Absolutes als alleinige 
Realitat anerkannt wird, und die vielheitliche Welt sich zu bloBem 
Schein verfliichtigt. Eines aber baben sie alle gemeinsam: sie gehen 

Denssen, Sechzig TJpanishads, S. 160f. 



von der Anschauung aus, daB ein bestimmter Gott, sei es nun Vishnu 
oder Shiva oder wer sonst, das letzthin Absolute, das Brahma sei, 
und behalten dadurch bis zuletzt einen sektarischen Zug, mag diese 
Tendenz auch bei ihren rein philosophischen Erorterungen mehr in 
den Hintergrund treten. 

Den Europaer, der gewohnt ist, entweder an einen personlichen 
Gott zu glauben, der die Welt von auBen r^ert, oder, wie Spinoza, 
Gott in der Natur aufgehen zu lassen, hat es von jeher merkw-urdig 
angemutet, daB die Hindus die gleichzeitige Transzendenz und Im- 
m anenz Gottes behaupten. Der Inder sieht darin aber keinen Wider- 
spruch. Er vermag es, Gott das eine Mai als ein mit einem uber- 
naturlichen Leibe angetanes personliches Wesen vorzustellen, das 
in unbefleckter Reinheit im Himmel thront und dessen Gnade er 
dur<di fromme Verehrung zu erreichen sucht, und dann wieder von 
einem anderen Standpunkt aus als die Weltsubstanz und die Kraft, 
die alles innerlich durchwaltet. Theismus und Theopanismus sind 
fur den Hindu keine Gegensatze, die einander ausschlieBen, son- 
dern nur verschiedene Versuche, in das fur den begrenzten Verstand 
des Menschen unerfaBbare Wesen Gottes einzudringen. DaB dem 
tatsachlich so ist, das beweist nicht nur das Vorhandensein so zahl- 
reicher philosophischer Systeme, die beides zu vereinigen streben, 
sondern auch die groBe und allgemeine Beliebtheit religioser Werke, 
welche beides in gleicher Weise lehren. Das gilt zum Beispiel von 
der beruhmten Bhagavadgita. In dieser tritt Krishna, d. h. der 
bochste Gott Vishnu, in Person auf und verkundet seine Heilslehre. 
Dieser Gott ist der unvergangliche, allwissende imd allmachtige Herr 
der Welt, der denen, die an ihn glauben und ihn treuergeben ver- 
diren, in Gnaden zur Erlosung verhilft. Dem frommen Arjuna er- 
scheint er in leuchtender, uberirdischer Gestalt, mit vielen Augen 
und Mundem, mit Diadem, Keule und Diskus in den Handen, herr- 
lich angetan mit himmlischen Kranzen und Kleidern und duftend 
von kostlichen Wohlgeruchen. Von diesem Gott, der so seinem Ver- 
ehrer gegenstandlich vor Augen tritt, heiBt es anderfirseits wieder: 
„llngeteilt in alien Wesen, 

Gleich als ware drin verteilt er, 

Ihr Erhalter, ihr Zerstorer, 

Ihr Erzeuger, ewig weilt er“ (i3, i6). 
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von iiim wird gesagt, dafi das All an ihn gereiht sei wie die Perlen 
an eine Perlenschnur. 

Das Vorhandensein dieser Gegensatze hat man philologisch da- 
dorch zu erkl^en versucht, dafi angenommen wurde, die Bhagavad- 
gita sei ursprunglich ein theistisches Lehrgedicht gewesen und spa- 
ter theopanistisch (iberarbeitet worden. Unerklart bleibt dabei aber 
immer, dafi die Inder selbst die BhagavadgiUk stets als ein einbeit- 
liches Geistesprodukt aufgefafit haben, unerklart, dafi sie bis auf 
den heutigen Tag in ibr das Werk sehen, in welchem ibre An- 
schauungen uber das Wesen der Gottheit ibren scbonsten und voll- 
kommensten Ausdruck gefunden haben. Der Fehler, der nur zu 
leicht von europaischen Beurteilern der religiosen Anschauungen 
orientabscher Volker gemacbt wird, ist der, dafi fiberall die Begriffe 
des westlichen Denkens zum Mafistab genommen werden und dafi 
man versucht, nach ibnen alles zu verstehen. Die Volker des Ostens 
haben eine andere geistige Verfassimg wie wir, ibre metaphysischen 
Vorstellungen schopfen sie unmittelbar aus den Tiefen ihres reli- 
gidsen Bewufitseins und geben ibnen Ausdruck in der Form, wie sie 
ibnen entgegentraten, obne sich durch rein verstandesmafiige Er- 
wagungen beirren zu lassen. Sie erkennen daher die Berechtigung 
einander logiscb widersprecbender Anschauungen auch dort an, wo 
wir mit kalter Reflexion uns fOr die eine Vorstellung entschliefien 
und die andere dann als falsch beiseite schieben. Nur die Aner- 
kennung der Tatsachen bietet uns einen Schlussel fur das Verstand- 
nis des indischen Geistes, der uns, wenn wir vom einseitig euro- 
paischen Standpunkt ausgehen, dauernd verschlossen bleiben mrd. 


3. DER AKOSMISMUS 

Im Gegensatz zu den .Vnhangern der monotheistischen Schulen, 
welche in einem mehr oder weniger persdnlich aufgefafiten Gott die 
hochste Realitat erblicken, betrachten die Anhanger Shankaras das 
Absolute als etwas rein Unpersonliches; sie bezeicbnen es daher nicht 
mit einem Gottesnamen, wie Vishnu, Shiva, Durga usw., sondem rein 
neutral, als das Brahma. Als oberstes und letztes Weltprinzip, von 
dem alles abgeleitet ist, ist das Brahma fur Worte und Gedanken 


unerreichbar. Es lafit sicli nur negativ bestimmen als etwas, auf 
das alle Begriffe und Beziehungen des Denkens keine Anwendung 
finden, als erhaben uber Baum und Zeit usw. Als das Absolute, das 
allem zugrunde liegt, ist es das, was nicht bewiesen werden kann, 
sondern was die Grundlage aller Beweise ist. Das einzig unmittelbar 
Gegebene aber ist das eigene Selbst, denn niemand kann sprechen 
„ich bin nicht“. „Wenn man sagt ,ich bin es, der jetzt das gegen- 
wartige Sein erkennt, ich bin es, der das vergangene und vorver- 
gangene erkannte, und icb, der das zukiinftige und uberkunftige 
erkennen wird‘, so liegt in diesen Worten, dafi, wenn auch das Ob- 
jekt der Erkenntnis sich andert, der Erkennende, weil er in Ver- 
gangenheit, Zukunft und Gegenwart ist, nicht sich andert; denn sein 
Wesen ist ewige Gegenwart; daher, wenn auch der Leib zu Asche 
wird, kein Vergang des Selbstes ist, weil sein Wesen die Gegenwart 
ist; ja es ist sogar nicht einmal denkbar, dafi sein Wesen etwas an- 
deres als dieses ware.“^) 

Das wahre Selbst aller Wesen ist daher das .Absolute und jede 
Seele ist ihrem Kem nach der ewige alleine Geist. Die wahre Natur 
desselben lafit sich nicht logisch erortern, sondern nur unmittelbar 
erleben. Das Zustandekommen derartiger Erlebnisse wird nun aber 
dadurch gehindert, dafi jedes Individuum sich als ein durch Baum 
und Zeit begrenztes Einzelwesen inmitten einer Kette von Ursachen 
und Wirkungen vorfindet, umgeben von Objekten, die es auBer- 
halb von sich wahrnimmt. Wie ist das zu erklaren? Die ganze Welt 
der Vielheit kann, so lehrt Shankara, nicht denselben Wirklichkeits- 
wert Avie dieses Unmittelbcire besitzen. Sie kann im Verhaltnis zu 
ihm nur eine bedingte Bealital haben, sie ist ira Verhaltnis zu ihm 
nur Schein, nur trugerische Illusion, Avelche die wahrzunehmen 
glauben, welche das wahre Selbst nicht zu erkennen vermogen. 
Warum diese Maya da ist, woher sie stammt, das lalJt sich nicht be- 
stimmen; dafi sie aber nicht wirklich ist, das ergibt sich fur den 
Wissenden daraus, dafi sie aufhebbar ist. Durch vollstandige Kon- 
zentrierung des Denkens auf sich selbst und durch die in der Ver- 
senkung vollzogene Loslosung von der Aufienwelt vermag der Weise 
den tauschenden Trug zu durchbrechen und alles, was storend das 

Shankara zu Brahma-Stitra 11, 3, 7 (Deussen’s Ubersetzung, S, 389). 


170 




Selbst verhiillte, von ibm fernzuhalten. Wenn er dann so von der 
Maya frei geworden ist, dann erkennt er sich selbst als das Brahma, 
dann erlebt er sich selbst als das Unendliche, Ewige, All-eine. 

Nur wenigen Sterblichen ist es freilich vergonnt, eine solche 
hohe Stufe der Erkenntnis zu erreichen, und auch diese bleibt 
immer nur fiir den Menschen auf die seltenen Augenblicke 
groUter geistiger Versenkung beschrankt, wahrend sonst in der 
ubrigen Zeit die Vielheit ihre Macht ausubt. Um diesen Zwie- 
spalt zu erklaren, lehrt der Vedanta, dafi das durch die Veden 
erlernbare und in der Meditation erfahrbare Wissen von dem 
unterschiedslosen Einen eine hohere Wissenschaft sei, eine tJber- 
phUosophie, die jenseits alter philosophischen Erorterungen steht, 
und in der alle anderen Lehren in ihrer hochsten Spitze zusaimnen- 
fallen. Verschieden von diesem Wissen ist das niedere Wissen 
alter Systeme, die mit mehr oder weniger Geschick, aber alle doch 
letzthin unzulanglich, die Erscheinungswelt zu erklaren suchen. Alle 
Unternehmungen, das Wesen der Welt zu deuten, haben nach dem 
Vedanta gteicherweise ihre Berechtigung, sind aber, da sie nur den 
Bereich der Miya mnfassen, nur „ein niederes Wissen“ und des- 
halb, verglichen mit dem hoheren Wissen, gleicherweise falsch. Ihr 
Wert bestimmt sich danach, ob imd me weit sie es vermogen, einem 
umfassenden Verstandnis der uns umgebenden Erscheinungswelt 
den Weg zu bahnen und ihre Anhanger fur die hohere Erkenntnis 
reif zu machen. Nichts vermag aber den WeltprozeB so gut zu 
erklaren wie die Annahme eines die Welt der Maya lenkenden, ihr 
Entstehen und ihren Untergang verursachenden Gottes, der alles 
durch waltet, in allem gegenwartig ist, denn nur auf diese Weise 
ist es ja moglich, zu begrunden, warum die Maya gerade so und 
nicht anders wirkt. Nichts vermag aber auch den Geist des gewohn- 
lichen Menschen in so hohem Mafie uber die Sinnenwelt zu erheben 
als die Einstellung der Gedanken auf einen personlichen Gott, mit 
dem der Fromme in ein moglichst nahes Verbaltnis zu kommen, 
mit dem er schlieBlich ganz eins zu werden trachtet. Deshalb steht 
der Vedinta, auf dem Standpunkt des niederen Wissens, durchaus 
auf dem Boden der im vorigen Abschnitt behandelten monotheisti- 
schen Anschauung. Er lehrt, dafi das Absolute, sowie es sich im 
N^>elflor der Maya als die imendliche Zahl der individuellen Seelen 



darstellt, auch als hochster alldurchdringender Weltenherr sich ma- 
nifestiert. Der Ishvara ist fur die Vedantis keineswegs, \yie es nach 
europaischen Darstellungen des Vedanta-Systems leicht den An- 
scliein haben konnte, lediglich eine Personifikation des Brahma, die 
kunstlich erfunden wurde, um das metaphysische Bedvirfnis jener 
zu befriedigen, die eine philosophische Wahrheit nicht zu erfassen 
vermogen. Er ist viebnehr fur den Vedanti in genau derselben Weise 
real, wie die ganze Welt und alle Einzelseelen real sind. Er unter- 
scheidet sicb von beiden hingegen dadurch, dafi er alle periodischen 
Weltschdpfungen und Weltzerstorungen uberdauert, dafi er vom 
Karma und v<Hn L^d ewig frei und dafi er allwissend ist, d. h. sich 
mit dem Selbst aller Wesen als eines weifi. Da6 ein solcber Gott in 
Demut zu verehren ist, steht auBer Frage; es ist daher ein Irrtum, 
Sbankara und seine Anhanger als Verachter der Bhakti zu bezeich- 
nen; auf der Stufe des niederen Wissens ist der personliche Gott 
fur sie genau ebenso eine reale GroBe wie fur die Anhanger Ra- 
manujas oder Madhvas. Der wesentliche Unterschied zwischen ihm 
und jenen Lehrem besteht nicht darin, daB der Vedanta die Existenz 
eines personlichen Gottes geleugnet, geschweige denn die Liebe zu 
ihm verworfen bat, sondern darin, daB er in diesen Anschauungen 
noch nicht das Hochste, Endgultige sieht, sondern nur ein „niederes 
Wissen“, das schrittweise zum hoheren hinleitet, mn schlieBlich in 
diesem aufgehoben zu werden. Diese Anschauung ermoglicht es dem 
Vedanta, sich fiber alle die streitenden Parteien zu stellen, welche 
bald den einen, bald den anderen Gott als den Ishvara bezeichnen. 
Deshalb heiBt es z. B. in der Pancadashi (6, 2o6ff.): 

„Hiranyagarbha, Virat, Brahma, Vishnu, Shiva, Rudra, Agni, 
Ganesha, Bhairava, Mairala, Marika, Yakshas und Rakshasas, Brah- 
manen, Kshatriyas, Vaishyas, Shudras, Kfihe, Pferde und Gazellen, 
Vogel, Feigen- und Mangobaume, Gerste, Reis, Gras, Wasser, Steine, 
Erde, Holz, Axte, Spaten u. a. — alle sind Ishvara und geben ins- 
gesamt, wenn sie verehrt werden, entsprechenden Lohn.“ 

Damit wird die Theorie aufgestellt, daB der eine Ishvara unter 
den mannigfachsten Formen verehrt werden kann, daB demnach 
alle die verschiedenen Gotter, alle die mannigfachen Objekte des 
religiosen Denkens, die in Indian angebetet werden, alle gleicher- 
weise als Ishvara zu gelten haben, daB sie gewissermaBen nur ver- 
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schiedene Seiten des einen, fiber das menschliche Vorstellungsver- 
mogen hinausgehenden gottlichen Wesens reprasentieren. Da somit 
der Kultus aller Gottheiten gleicherweise berechtigt ist, ist jeder 
Streil fiber den Vorrang des einen oder des anderen Gottes nutzlos, 
um so mehr, da ja durch derartige Erortemngen praktisch doch 
nichts erreicht wird. Der Vedanti wird sicb um so mehr von ihnen 
fernhalten, als er ja weiB, dafi der tsbvara selbst aucb nur zum 
Bannkreis der May& gehort. Vom Staxidpunkfe des bochstenWissens 
ist daher der Glaube an einen Gott und die ihm gewidmete Verehrung 
nur ein Hilfsgebilde von provisorischem Wert, eine letzten Endes 
unrichtige Vorstellung, die aber ffir die Erlangung der wabren Er- 
kenntnis nutzlich, ja unentbehrlich ist. Der Glaube an einen per- 
sonlichen Gott ist somit ein forderlicher Irrtum, der nur auf der 
niederen Stufe gilt und auf der hoheren von selbst fortfallt. Er ist 
abei" ffir die, welche nocb dem Truge der Maya unterworfen sind, 
von unersetzlicbem Wert und von richtunggebender Bedeutung. 
Ein Mann, der einen glanzenden Edelstein zu erlangen sucht, und 
in dem Glauben, den Edelstein selbst zu sehen, auf ein in seiner 
Nahe von diesem reflektiertes Licht zugebt, kommt von dort aus, 
sobald er seinen Irrtum, eingesehen, zu dem richtigen Edelstein 
selbst, den er schwerlich gefunden haben wfirde, wenn er nicbt 
durch einen forderlichen Irrtum auf die richtige Spur gelenkt wor- 
den ware. So mufi aucb der Mensch sich zunacbst an Vorstellungeii 
halten, die er spater vielleicht als falsch erkennt, die aber ffir den 
Augenblick fur ihn wertvolle Wahrheiten bergen. Nur wenigen ist 
es gegeben, die hocbste Weisheit sogleich zu erkennen, die meisten 
konnen sie nur schrittweise im Verlaufe vieler Existenzen erreichen. 
Die einzelnen Etappen, die zur vollkommenen Erkenntnis ffibren, 
stellt sich der Veddnti in der Weise vor, daS der Schfiler zunachst 
mnen bestimmten personlichen Gott — welcher auch immer es sei — 
zum Gegenstand seiner dauernden inbrfinstigen Liebe und Vereh- 
rung macht. Die bestandige Meditation fiber ihn, der in seiner ma- 
kellosen Reinheit als das Ideal alles Guten vorzustellen ist, lafit den 
Glaubigen sich so sehr in die gottliche Wesenheit versenken, daB 
seine Abneigung gegen alien weltlichen Tand zunimmt, und die 
sfindigen Begierden, die bisher den Weg zum Heil versperrten, dahin 
fallen. Die unaufhorlicbe Beschaftigung mit dem geliebten Gotte, 
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den der Verehrer in attributhafter, herrlicher Gestalt vor sich zu 
sehen glaubt, die grenzenlose Hingabe an ihn, die das ganze Leben 
und Denken einzig in seinen Dienst stellt, bringt jedes Gefuhl der 
Trennung zum Schwinden. Noch bier auf Erden, oder in einer 
Himmelswelt, in die er als Lohn fur seine Frommigkeit eingeht, 
erkennt der Glaubige dann, daB er in Wahrheit eins ist mit Gott. 
Er findet Gott in sich selber wieder, so wie einer, der eine kostbare 
Kette iiberall suchte, schlieBlich gewahr wird, daB sie bereits an 
seinem Halse hangt. Dann schwindet der Weltenschein, der ihm 
eine Zweiheit von Verehrer und Verehrtem vorgaukelte, dann wird 
Gott schlieBlich aller persbnlichen Attribute entkieidet, und der 
Weise weiB sich selbst als das ewig-selige zweiheitlose Absolute. 

Fur den Wissenden ist jeder Unterschied von Gott und Einzel- 
seele dahin geschwunden, fur ihn ist fortan jede Gottesverehrung 
hinfallig. Fur den aber, der diesen Standpunkt noch nicht erreicht 
hat, bleibt der Glaube an einen dem Verehrer gegenuberstehenden 
Gott eine notwendige Vorbedingung zur Erlangung der hoheren Er- 
kenntnis, mag derselbe auch, sobald diese erreicht ist, als irrig er- 
kannt werden. 

Hat der Vedanta im Hinblick darauf, daB er den Theismus als 
inzitive Fiktion bestehen laBt, eine gewisse Ahnlichkeit mit den 
Lehren europaischer Philosophen, die zu praktischen Zwecken theo- 
retisch - unrichtige Vorstellungen zu regulativen Prinzipien erho- 
ben,i) — so ist die von ihm vertretene und in die Tat umgesetzte 
Lehre von der doppelten Wahrheit ihrem Gehalt nach doch wesent- 
lich von europaischen Lehren verschieden. In Europa ware eine 
so gluhende Liebe zu einem Gott, den der Verehrer als identisch mit 
sich selbst erkennt, wie sie uns in indischen Schriften haufig ent- 
gegentritt, kamn mbglich; hier wurde jemand, der sich zu einem 
akosmistischen Theopanismus bekennt, kaum in der Lage sein, zu 


Man vergleiche hiertiber namentlich H. Vaihinger ,Die Philosophie 
des Als-Ob* (Berlin 1911) und die dort gegebenen Nachweise, Aueh 
August Comte's ,Eeligion de I’Humanite" mit ihrem Kult des fiktiven 
„grand 6tre“ zum Zweck der Erzeugung angemessener konkreter Gefuhle, 
kann hier genannt werden. (A. Comte „Cat4ehisme positiviste ou som- 
maire exposition de la religion universelle*, nouvelle Edition par P.-P. 
P6caut, Paris 1909, Gamier Frbres, namentlich S. 173 ff.) 
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praktischem Beliuf einen als gegenstandlich vorgestellten Gott so 
inbriinstig zu verehren. Im Abendlande wurde \iebnehr ein Mensch, 
der die beiden einander so entgegengesetzten Ansichten der ,,niede- 
ren“ und „h6h6ren“ Erkenntnis in sich vereinigt, dem von ihm als 
im hochsten Sinne unreal erkannten Ishvara nur eine sehr tempe- 
rierte Anbetung weihen konnen. Nicht so in Indien. Hier Averden 
die uns so unuberbiiickbar erscheinenden Gegensatze von Persona- 
lismus und Impersonalismus in der Gottesidee gar nicht als solche 
empfunden. Das zeigt uns die Tatsache, dab dem Hauptvertreter 
der akosmistischen Einheitslehre, dem groBen Shankara, selbsteine 
groBe Reihen von von gliihender Gottesliebe erfiillten Hymnen auf 
Vishnu, Shiva, DurgA u. a. zugeschriehen werden. Das lehrt uns 
vor allem aber auch das Verhalten der heutigen Vedantis selbst. 
Der schon erwahnte Heilige Ramakrishna z. B. wurde, wie er selbst 
berichtet, in oft iiber Stunden sich ausdehnender Vertiefung seiner 
Identitat mit dem Brahma unmittelbar inne; im taglichen Lehen 
fuhr er indessen trotzdem fort, eine personliche Gottheit, und zwar 
je nach seiner Stimmung, Durga, oder Krisima, oder Rama, oder 
Shiva, oder Jesus demiitig zu vereluen. Diesen offenbaren Wider- 
spruch in seiner Handlungsweise erklarte er einem ihn deswegen be- 
fragenden Asketen ganz im Sinne der Vedanta-Lehre in der Weise, 
daB er sagte: „Im Absoluten bin ich nicht, noch bist du, noch ist 
(ein personlicher) Gott, denn es ist jenseits von Wort imd Gedanke. 
Solange aber noch etwas auBer mir besteht, habe ich das Brahma 
als etwas auBerhalb von mir Befindliches innerhalb der Grenzen des 
Verstandes zu verehren." i-) 

Auch hier tritt uns also wieder das fiir den indischen Greist so 
charakteristische Phanomen entgegen, daB zwei an sich ganz ver- 
schiedenartige Glaubensformen nebeneinander hergehen, ohne mit- 
einander in Konflikt zu geraten. 


Max Miiller, ,Ramakrishiia, his Life and Sayings', p. 48. Man ver- 
gleiche, was Sister Nivedit4 (Margaret E. Koble) in ,The Master as 
I saw him* (Calcutta, tJdbodban Office 1910), p. 158 fF. von SvSmi 
Vivekananda erzUhlt, 
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DIE RELIGIOSE LITERATUR 

Vorbemerkung 

Das religiose Denken der Hindus findet seinen hervorragendsten 
Ausdruck in ihrer Literator. Sie ist i h n e n die Quelle aller ibrer 
metaphysischen, ethischen und sozialen Anschauungen, Vorschrif- 
ten rind Gebrauche; sie ist uns das bedeutendste Hilfsmittel zum 
Eindringen in das Wesen des indischen Geistes. 

Das gesamte Schrifttum der Hindus zerfallt nach indischer An- 
schauung in drei groBe Gruppen: 

1. in die in Sanskrit abgefaBten Werke der heiligen Offen- 
barung. Diese existieren nach dem Glauben der Hindus seit Ewig- 
keit und in Ewigkeit, sind ubermenschlichen Ursprungs und durch 
die Vermittlung der heiligen Seher der Vorzeit der Welt bekannt 
geworden. 

2 . in die ebenfalls in Sanskrit abgefaBten Schriften der heili- 
gen Oberlieferung. Diese beruhen hinsichtlich der in ihnen ver- 
kundeten Lehren auf dem Veda und enthalten deshalb auch ewige 
Wahrheiten, sind selbst aber Menschenwerk und haben dn sh alh nicht 
die gleiche maBgebende Geltung wie die Offenbarungsschriften. 

3. in die ganze ubrige Literatur in Sanskrit oder den Volks- 
sprachen, soweit sie sich mit Fragen, die irgendwie auf den „Dhar- 
naa*' Bezug haben, befaBt. Diese Literatur-Gattung hat keine all- 
gemein anerkannte religiose Geltung, mogen auch einzelne der ihr 
zugehdrigen Werke bei bestimmten Personen oder Sekten in hoch- 
slem Ans^en stehen. 
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Cber die Zuteilung der einzelnen Werke zu den verschiedenen 
Gruppen bestehen vielfach Streitigkeiten. Freibch dariiber, daB 
der ganze Veda heilige Offenbarung sei, herrscht Einstimmigkeit, 
hingegen werden manche der sonst allgemein als religiose Autori- 
tat angesehenen Schriften der heiligen Cberlieferung von bestimm- 
ten Sekten nicht als solche anerkannt; die Epen gelten z. B. dem 
Arya-Samaj nicht als bindende Tradition und andere Schriften 
wieder werden in bestimmten Kreisen so hoch geschatzt, daB sie 
dem Veda geradezu gleichgestellt werden, z. B. die Tantras bei den 
Shaktas. Hinsichtlich der Wertung der Werke der dritten Kate- 
gorie besteht unter den verschiedenen Religionsgemeinschaften viel- 
fach vollstandiger Zwiespalt. fiber diese Verhaltnisse wird weiter 
unten noch einiges zu sagen sein. Vorlaufig mogen diese Andeu- 
tungen geniigen, um darzutun, daB die hier gegebene Einteilung 
nur eine ungefahr gultige ist, im einzelnen aber von den verschie- 
denen sektarischen Standpunkten aus Korrekturen vorgenommen 
werden miissen. 


A. DIE HEILIGE OFFENBARUNG 

Die ewige gottliche Offenbarung ist der Veda. Das Wort Veda 
bedeutet Wissen, d. h. das heilige Wissen, welches die Rishis dank 
ihrer iibernaturlichen Fahigkeiten erschaut haben. Der Veda ist 
nicht ein Buch ^vie der Koran, noch ein Kanon heiliger Schriften 
wie die Bibel, sondern eine ganze Literatur, die zu verschiedenen, 
von der Gegenwart um Jahrtausende zuruckllegenden Zeiten, nach 
und nach verfaBt und von einer Priestergeneration der anderen 
mundlich uhermittelt wurde. Seines Alters, als auch seines heiligen 
Inhalts wegen, fand der Veda in ganz Indien von jeher eine nur 
selten bestrittene Anerkennung und gilt auch heute noch als die 
Sammiung aller gottlichen Weisheit. Der Zeitraum, welchem er 
entstammt, laBt sich nur vermutungsweise bestimmen. Im allge- 
meinen nimmt man heute an, daB der Veda im groBen und ganzen 
um 5oo V. Chr. abgeschlossen war. fiber das Alter, bis in welcbes 
die vedische Tradition zuruckreicht, sind die Ansichten getrennt. 
Wahrend Max Muller noch etwa das Jahr i5oo v. Chr. als den 


12 T. Glasenapp, Hinduismus 


177 



Beginn der vedischen Epoche ansah, haben neuerdings der Bonner 
Indologe Hermann Jacobi und unabhangig von ihm der bekannte 
indiscbe Politiker Bal Gangadbar Tilak auf Grand astronomiscber 
Daten nacbzuweisen gesucbt, daft ibm ein viel boberes Alter zu- 
gesprocben werden mufi. Jacobi z. B. ist der Ansicbt, daB „die 
Anfange der Kulturperiode, als deren reifes, vielleicbt sogar spates 
Erzeugnis die Lieder des Bigveda auf uns gekommen sind“, bis 
um 45oo V. Cbr. beraufreicben. 

Die gesamte vediscbe Literatur ist in Sanskrit verfaBt, in einer 
sebr reicben, ausgebildeten und scbwierigen Spracbe, welcbe die 
Mutter der modernen indiscben Spracben und die alteste unter ibren 
indogermaniscben Scbwesterspracben ist. Seinem Wesen nacbganz 
und gar ein religioses Werk, soli der Veda Priestern als Ricbtscbnur 
fur alle gottesdienstbcben Verricbtungen dienen; er tragt desbalb 
den Stempel priesterlicber Redaktion, docb birgt er in der gewal- 
tlgen Fulle seines Inbaltes neben religiosen Liedern und Sprucben, 
neben ausfubrllcben Bescbreibungen eines komplizierten Rituals und 
abstrakten Spekulationen der Opfermystiker viele scbone Gedicbte 
priesterbcber Sanger, Volkslieder und eine Menge von Gberliefe- 
rungen, die uns ein lebensvolles Bild der Sitten des indiscben Volkes 
in den altesten Zeiten seiner Geschicbte gewinnen lassen. 


I. DIE VIER SANHITAS DES VEDA 

Der Veda zerfallt in vier Sanbitas oder Sanunlungen von Liedern 
und Sprucben, die unter dem Namen Rigveda, Samaveda, Yajur- 
veda und Atbarvaveda bekannt sind. Der Rigveda bestebt aus Preis- 
liedem, die bei den Opfern von einem bestimmten Priester, dem 
Hota oder Rufer, rezitiert wurden, um die Gotter zum Opfer- 
scbmause einzuladen. Der Samaveda entbalt die Gesange, mit denen 
der Udgata oder Sanger die Zubereitung und Darbringung des 
-Opfers begleitete. Der Yajurveda bietet dem Adbvaryu oder Opfer- 
verricbter die Gebete und Sprucbe, welcbe er bei der Vollziebung 
der beiligen Handlung zu murmeln bat. Der vierte Veda endlicb, 
der Atbarvaveda, entbalt Zauberspriicbe. Mit ibm sollte der 
Brabma oder Oberpriesler, der aucb die iibrigen drei Veden kennen 
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muBte, vertraut sein. Seine Aufgabe war es namlich, die ganze 
Opferhandlung genau zu iiberwachen und, falls bei dieser ein Fehler 
vorgekommen war, der schweres Unheil hatte heraufbeschworen 
kdnnen, diesen durch einen Spruch zu berichtigen. Jeder dieser vier 
Sanhitas schlieBt sich eine umfangreiche ritualistische und philo- 
sophische Literatur an, die ihrer Erklarung dienen soil. 

Die Rigveda-Sanhita enthalt 1028 Hymnen. Unfer ihnen 
finden sich die altesten Lieder, in welchen die arische Menschheit 
ihre Stimme zu den gottlichen Wesen erhob. Ais die Verfasser — 
oder, vom indischen Standpunkt aiis — als die Dbermittler der 
Hymnen gelten die Vorfahren der groBen Priestergeschlechter. 
Der Inhalt der meisten dieser Lieder besteht in Anrufungen und 
Lobpreisungen von Gdttem. So beginnt der ganze Rigveda mit 
einem an Agni, den Gott des Feuers, gerichteten Hymnus, dessen 
Anfangsstrophen wie folgt lauten: 

Agni, den Gott, der Opfer bringt, 

Des Hauses Priester preise ich. 

Den Rufer, der uns Schatze schenkt. 

Agni, den Seher alter Zeit 
Und neuer Zeit verherrlichen. 

Die Gotter fuhre er zu uns. 

Ungefahr ein Viertel der Lieder des Rigveda ist dem I n d r a ge- 
widmet. Von ihm heiBt es z. R. Rigveda 10, 162 : 

Ein Herrscher bist du, gewaltig und hehr, 

Ein Vertilger der Feinde, dem niemand gleicht. 

Resiegt und erschlagen wird nimmermehr, 

Wem du in Gnaden dich zugeneigt. 

Ein Stammesfurst, der das Heil uns schafft, 

Der den Drachen totet, den Feind bezwingt, 

Geh’ ims Indra voran, ein Stier an Kraft, 

Der die Furcht verscheucht und den Soma trinkt. 

Den feindlichen Unhold jage hinaus 
Und, Indra, des Drachen Kiefer zerbrich, 

Und den Grimm, du Drachentoter, treib aus 
Dem Widersacher, das bitten wir dich. 
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Von Gegnern, Indra, mache uns frei. 

Den feindlichen Streiler treib’ aus dem Land 
Und wer uns bedroht und verfoigt, der sei 
Ins tiefste Dunkel von dir gebannt. 

Vor dem Basse des Feindes schaffe uns Rub’, 

Dafi, Indra, sein Hieb uns nicht treffen mag, 

Vor seinem Zorne beschirme uns du 
Und lenke weit ab von uns seinen Schlag. 

Die Samaveda-Sanhita enthalt i 8 io Verse, von denen alle, bis 
auf 75, auch im Rigveda vorkommen. Diese dienen als die Texte 
fur den Gesang des Priesters; die Melodien, nach welchen sie ge- 
sungen werden, wurden durch mundlichen Unterricht erlernt. 

Die Yajurveda-Sanhita, das Gebetbuch des Adhvaryu-Prie- 
sters, ist in den Fassungen mehrerer Schulen uberbefert. Diese 
„Re2ensionen“ scheiden sich ihrer Verwandtschaft nach in zwei 
Gruppen, die man als die Sanhitas des schwarzen und die Sanhitas 
des weiBen Yajurveda bezeichnet. Wahrend die letzteren nur die 
Opferspriiche selbst enthalten, bringen die Sanhitas des schwarzen 
Yajurveda zugleich mit diesen auch eine Darstellung der bei den 
Opfern zu vollziehenden Riten. 

Den ersten drei Veden an Alter und Ansehen nachstehend ist der 
Atharvaveda. Die Atharvaveda-Sanhita enthalt 781 Hymnen, die 
verwendet werden, um „Damonen zu besanftigen, Freunde zu seg- 
nen und Feinden zu fluchen“. In einem grofien Liede an Varuna, 
den Gott des Eides, wird dieser aufgefordert, den Lugner zu be- 
strafen, indem er ihn mit W'^assersucht behaftet. Ich lasse das Lied 
(4, 16) hier folgen: 

Er, der W^en groBer Lenker, 

Alle sieht er aus der Nahe, 

Glaubst verstohlen du zu wandeln, 

Nichts ist, was der Gott nicht sahe. 

Geht ein Wesen oder steht es, 

Mag sich’s im Versteck verbergen, 

Mag es wanken oder flieht es, 
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Wenn zusammensitzend heimlich 
Zwei beraten mogen, Konig 
Varuna als dritter sieht es. 

Varuna, dem Konig, eigen 
Sind die Erde und der Himmel, 

Bis wo ihre Grenzen schwinden, 

Sein Leib sind die Ozeane, 

Aber auch in jedem kleinen 
Wasser ist der Gott zu finden. 

Eilst du in die fernsten Fernen, 
Wirst du dennoch von dem Konig 
Varuna befreit nicht werdcn. 

Von dem Himmel niedersteigend, 
Seben tausendaugig seine 
Spaher alles bier auf Erden. 

Varuna sieht alle Dinge, 

VVelche zwischen Erd’ und Himmel 
Und dariiber sind und weben. 

Zahlt der Menschen Blinzeln, jedem, 
Wie der Spieler wirft die Wurfel, 
Weili er seinen Platz zu geben. 

Varuna, die sieben Schlingen, 

Sieben Schlingen, die du dreifach 
Offnest, Konig, furchtbar drauen. 
Denn sie bin den jeden Lugner, 

Und nur wer die Wahrhelt redet, 
Darf der Freiheit sich erfreuen. 

Binde ihn mil hundert Schlingen, 
Nicht entgeh’n soli dir der Lugner, 
Menschenwachter ! wirst ihn greifen! 
Nieder soil der Bauch Dim hangen, 
DaB er auf der Erde sitze, 

Gleich dem Fasse ohne Reifen. 



Heimische und fremde Fesseln, 
Gottliche und Menschenschlingen, 
Fesseln, die den Leib umwinden, 
Schlingen, welche kreuzweis binden. 

Alle diese . . .i) 

Sohn des . . A) Sohn der . . A), 
Alle sollen fesseln dich, 

Alle sie beschwore icb. 


2. DIE BRAHMANAS UND UPANISHADEN 

An die vedischen Sanhitas schlieBt sich eine Gruppe von um- 
fanglichen Abhandlungen zur Erklarung des Opferrituals an, die 
sogenannten ,,Brahmanas“, die von Oldenberg „nach den bier 
allein moglichen, ganz ungewissen Scbatzungen“ um die Zeit von 
looo v. Chr. angesetzt werden.^) Die Brahmanas, deren es eine 
ganze Anzabl gibt, — das beruhmteste ist das von Eggeling uber- 
setzte „Bralunana der hundert Pfade“ (Shatapatha-Brahmana) — 
beschreiben die einzelnen Opfer, geben genaue Einzelvorschriften 
uber die dabei zu verrichtenden Riten und suchen diese spekulativ 
zu deuten und durch Erklarungen und Legenden zu begrunden. 
Die groBe Brahmana-Literatur bildet eine Fundgrube fur den, der 
die fruheren Perioden der indischen Religionsgeschichte zu erfor- 
schen sucbt. Vom asthetischen Standpunkte aus ist sie insofern 
keine erfreuliche Lekture, weil sie trotz mancher Perlen, die man 
in ihr findet, ebenso trocken wie langweilig ist. 

Das gerade Gegenteil hiervon ist der Fall bei den spekulativ- 
philosophischen Werken, die den Brahmanas folgen, bei den Ara- 
nyakas und Upanishaden. Die Aranyakas enthalten die mystiscben 
Betrachtungen der Waldeinsiedler uber das Opfer und das ihm 
zugrunde li^ende heilige Wort (Brahma), das als Urgrund alles 
Seins gedacht wird. Die in diese Werke eingebetteten oder ihnen 


Hier wird der Name eingeschaltet. 

*) Oldenberg, „Die Weltanschauung der Brahmanatexte* , Gottingen 
1919, S. 2. 


angehangten Upanishaden (Geheimlehren) aber befassen sich mit 
der Beziebung dieses hochsten Prinzips zu dem inneren Selbst 
(Atma), das den eigentlichen, fiber den Wechsel erbabenen Kern 
aller W.esen ausmacht. 

Die Zahl der Upanishaden ist sehr groB, da bis in die jfingste 
Zeit hinein neue verfafit worden sind, die ebenso wie die alten 
behaupten, einem bestinunten Veda anzugeboren und von hei- 
ligen Sehern erschaut worden zu sein. Der Inhalt dieser teils sehr 
umfangreichen, teils kurzen, teils ganz in Prosa, teils in Versen 
und teils in einer Mischung beider abgefafiten Texte ist ein sehr 
verschiedenartiger. Neben etymologischen und symbolischen Spiele- 
reien, neben Schopfungsgeschichten, naturphilosophischen Theorien 
und Zauberriten finden wir philosophische Lehren von einer Tiefe, 
wie sie in der mystischen Literatur aller Volker nur selten in gleicher 
Erhabenheit verkfindet wurden. 

Zwei Begriffe sind es, mit denen es die Upanishaden zu tun 
haben. Der eine Begriff ist das Brahma, die magische Kraft, die 
allem Existierenden zugrunde liegt, das Ewigeine, aus dem der Veda 
und die Welt mit allem, was in ihnen ist, hervorging, das Absolute, 
von dem es heiBt: 

„Wie der Faden aus der Spinne fliefit, 

Wie die Pflanze aus dem Boden sprieBt, 

Wie das Haar uns aus dem Haupte dringt. 

So dem Ewigen das All entspringt." 

(Mundaka-Upanishad 1, 1, 7.) 

Die andere Potenz, dem die Denker der Upanishaden ihre Speku- 
lationen zuwenden, ist der Atma, das Selbst, der Geist, der in alien 
Wesen wohnt und von der VergangUchkeit des Leibes, von Geburt 
und Tod nicht betroffen wird. Von ihm heiBt es: 

„Der Geist wird nicht geboren und er stirbt nicht, 

Er stammt von keinem und zu keinem strebt er, 

Er ist unwandelbar und unverganglich, 

Und totet man den Korper, dennoch lebt er.“ 

(Kathaka-Upanishad 2, 18.) 

Dieser Atma, im Herzen „kleiner als ein Reiskorn oder Gersten- 
kom, oder Senfkorn, oder Hirsekorn oder eines Hirsekorns Kern“, 



ist wesenseins mit dem Brahma, ist damit „gr66er als die Erde, 
groBer als der Luftraum, groBer als der Hinunel, groBer als diese 
Welten“. (Chandogya-Upanishad 3, i4, 3.) 

So fanden die Weisen der Upanishaden die Kraft, die alles Le- 
bende erhalt, wieder in dem Selbst eines jeden Wesens. Diese 
Erkenntnis ist, so lehren sie, nicht jedem erreichbar und nicht 
durch Schriftgelehrsamkeit oder Untersuchung der Sinnenwelt zu 
erlangen; sie erscblieBt sich nur dem, der fur sie bestimmt ist, der 
sicb ganz in sein Inneres versenkt und alle auBeren Einfliisse aus 
seinem Denken verbannt: 

„Nach auBen offnete der Herr das Tor den Sinnen, 

Drum wendet man den Blick nach auBen, nicbt nach innen. 
Dem Weisen nur gelang’s, das Inn’re zu ergrunden, 

Mit umgewandtem Aug’ das Ewige zu finden.“ 

(Kathaka-Upanishad 4, 1.) 

Der, dem die Wesenseinheit des Atma mit dem Brahma aufging, 
hat damit gleichsam den Schlussel fur die Erkenntnis von allem, 
was ist, gewonnen: „Das Selbst fiirwahr muB man sehen, horen, 
uberdenken und sich vergegenwartigen, wer das Selbst gesehen, ge- 
hort, viberdacht und verstanden hat, der hat dieses alles begriffen." 
(Brihad4ranyaka - Upanishad 4, 5, 6.) Diese Geheimlehre findet 
ihren schonsten Ausdruck in dem beruhmten groBen Worte „tat 
tvam asi“ („das bist du“), das in einer Reihe von Gleichnissen er- 
ortert wird. Ich gebe als Beispiel Chandogya-Upanishad 6, 12 : 

„Der Weise Uddalaka Aruni sagt zu seinem Schuler Shvetaketu: 
,Brlnge mir eine Frucht von dem Feigenbaume dort!‘ ,Hier ist 
sie, Ehrwurdiger.’ ,Spalte sie!‘ ,Sie ist gespalten, Ehrwurdiger.' 
,Was siehst du darin?‘ ,Diese ganz kleinen Kerne, Ehrwurdiger.' 
jSpalte doch einen davon.' ,Er ist gespalten, Ehrwurdiger.' ,Was 
siehst du darin?' ,Gar nichts, Ehrwurdiger.' Er sagte zu ihm: 
,Die feine Substanz, mein Lieber, die du nicht wahmimmst, durch 
eben diese feine Substanz, mein Lieber, steht der so groBe Feigen- 
baum da. Glaube es, mein Lieber: das, was diese feine Substanz ist, 
aus der besteht dieses Weltall, das ist das Wirkliche, das ist der 
Atma, das bist du, Shvetaketu.' “ 



Der, welcher die Erkenntnis uber die wahre Natur des Selbstes 
erlangt, wird dadurch alles Leides ledig; die Werke seiner fruheren 
Existenzen sind vernichtet, fiir ihn gibt es keine Wiedergeburtmehr; 

,,Jeder Zweifel losend sich entfaltet 
Und der Knoten um das Herz sich spaltet 
Und die Werke dem in nichts zergehen, 

Der das Hochst’ und Tiefste hat gesehen." 

(Mnndaka-Upanishad 2, 2, 8.) 

Damit hat fiir ihn der qualvolle Sansara ein Ende, und er hat teil 
an der Seligkeit des Weltgeistes: 

„Wie die Strome, die ins Weltmeer fliefien, 

Sich von Name und Gestalt befrei’n, 

Geht gestalt- und namenlos der Weise 
Zu dem gottlich-hochsten Geiste ein.“ 

(Mundaka-Upanisbad 3, 2, 8.) 

Ihrer raumlicben Stellung und ihrer Entstehungszeit nach be- 
zeichnen die Upanishaden das Ende des Veda, ihrem philosophischen 
Gehalt nach seine Vollendung. In Indien werden sie deshalb „Ve- 
d4nta“ (Veda-Ende) genannt, und eben diesen Namen tragen des- 
halb alle metaphysischen Systeme, die behaupten, die richtige Aus- 
legimg der Upanishaden zu bieten. Da nun, wie schon hervorgeho- 
ben \vurde, die Zahl der Upanishaden sehr groS ist und in ihnen 
die verschiedenartigsten Lehren zu Worte kommen, war es natiirlich 
fiir jeden Sektenstifter leicht, seine Anschauungen mit Hilfe von 
Schriftstellen darzulegen, das diesen Widersprechende aber durch 
geeignete Interpretation in seinem Sinne auszulegen. Die altesten 
Upanishaden scheinen gelehrt zu haben, dafi die Weltseele (das 
Brahma) und die Einzelseele (der Atma) gleichen Wesens sind, 
dalJ die letztere der ersteren als eine „scintilla animae divinae“ ent- 
sprossen ist, ohne darum doch mit ihr identisch zu sein, und dafi 
in der Erlosung die engste Verbindung zwischen beiden hergestellt 
wird, ohne daB darum doch die Einzelseele volHg ihre Individuali- 
tat verliert. In spaterer Zeit treten andere Tendenzen hervor, die 
dann auch in die alteren Texte hineingelesen wurden. Da ist dann 
fur den einen in Wahrheit nur ein einziges Absolutes vorhanden. 
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der Atma ist mit dem Brahma identisch und alle Vielheit ist nur 
Schein; fur andere wieder ist das Brahma als personlicher Gott 
allein frei und autonom, wahrend die Seelen andere gleich ihm reale 
und von ihm durchaus verschiedene Entitaten sind, dadurch aher, 
daB sie von ihm ahhangen und von ihm innerlich durchwaltet war- 
den, in ihrem Sein ganz und gar an das seinige gehunden sind. 

Innerhalh der gesamten vedischen Literatur sind die Upanishaden 
zweifellos das Bedeutendste und Wertvollste. Einiges in ihnen stellt 
das Tiefste dar, was Indien dem religiosen BewuBtsein der Mensch- 
heit gegeben hat. Die Upanishaden warden deshalb von gebildeten 
Indern auch heute noch mit derselben Ehrfurcht gelesen und (im 
Gegensatz zu den meisten anderen vedischen Werken) zur Grund- 
lageihres religiosen Glaubens gemacht wie vor Jahrtausenden. Auch 
in Europa haben die Upanishaden bei ihrem ersten Bekanntwerden 
gebuhrende Beachtung gefunden. Der franzosische Gelehrte Anque- 
til Duperron, der sie aus dem sogenannten „Oupnekhat“, der per- 
sischen Ubersetzung des Prinzen Mohammed Darashekoh, wahrend 
der Schreckenstage der franzosischen Revolution ins Lateinische 
iibertrug, erzahlt in der Vorrede zu seinem Werke, wie glucklich 
er wahrend dieser, an Entbehrungen so reichen Zeit durch jene 
Arbeit geworden sei, imd Arthur Schopenhauer entrichtete ihnen 
einen Zoll dankbarer Verehrung, als er im zweiten Bande seiner 
„Parerga und Parahpomena“ (S i84) schrieb: „Wie atmet doch 
das Oupnekhat durchweg den heiligen Geist der Veden. Wie wird 
doch der, dem das Persisch-Latein dieses unvergleichlichen Buches 
gelaufig geworden ist, von jenem Geist im Innersten ergriffen. 
Wie ist doch jede Zeile so voll fester, bestimmter und durchgangig 
zusammenstimmender Bedeutung! Und aus jeder Seite treten ims 
tiefe, ursprungliche, erhabene Gedanken entgegen, wahrend ein 
hoher und heiliger Ernst fiber dem Ganzen schwebt. Alles atmet 
hier indische Luft und ursprfingliches, naturverwandtes Dasein. 
Und, o, wie wird hier der Geist reingewaschen von allem ihm 
frfih eingeimpften jfidischen Aberglauben und aller diesem froh- 
nenden Philosophie! Es ist die belohnendste und erhebendste Lek- 
tfire, die (den Urtext ausgenommen) auf der Welt moglich ist; 
sie ist der Trost meines Lebens gewesen und wird der meines Ster- 
bens sein.“ 


3. DIE BEDEUTUNG DES VEDA IM GEISTIGEN LEBEN DES 
HEUTIGEN INDIEN 

Wahrend die Upanishaden bis auf den heutigen Tag im geistigen 
Leben der Freunde der Philosophic in Indien eine Macht geblieben 
sind, bat der ubrige Veda im Laufe der Zeit immer mehr an wirk- 
licher Bedeutung eingebuBt.^) Fur die ganz iiberwiegende Mehr- 
zahl der Hindus war er von jeher ein Geheimnis geblieben, weil es 
ja nur den Angehorigen der drei oberen Kasten gestattet war, sich 
mit ihm zu beschaftigen. Aber aucb unter den Brabmanen, Ksba- 
triyas und Vaisbyas, denen das Stadium von einem der vier Veden 
mit den ibm zugeborigen Werken vorgescbrieben ist, ist beutzu- 
tage die Kenntnis des Veda nicbt groB; mit der Abnabme der Ver- 
trautbeit mit dem Sanskrit ist sie immer geringer geworden. Wobl 
miissen die „Zweimalgeborenen“ fur die religiosen Gbungen, die 
sie tagbcb zu erfiillen baben, eine Reihe von Sprucben und Riten 
kennen, aber diese werden vielfacb rein gedacbtnismaBig gelernt, 
obne daB damit ein wirkbcbes Wissen verbunden ist. Ein vediscbes 
Gelebrtentum, wie in der alten Zeit, findet sicb nur nocb bei einer 
Anzabl brabmaniscber Familien alten Scblages, welcbe die von ibren 
Vorfabren ubernommene Tradition bocbbalten. VFabrend in Nord- 
indien, mit Ausnabme von Benares, wo fromme Leute aus alien 
Landesteilen zusammentreffen, das Studium des Veda wenig ver- 
breitet ist, finden sicb in Gujarat, im Maratbenlande und im Suden 
nocb Brabmanen, welcbe das Lernen und Lebren des Veda zu ibrer 
Lebensaufgabe gemacbt baben. Diese Brabmanen sind entweder 
Leute, die einer weltlicben Bescbaftigong nacbgeben oder Asketen, 
die sicb ganz und gar dem Studium der beiligen Bucber widmen 
und ibren Lebensunterbalt von den Spenden frommer Verebrer be- 
streiten. Wahrend die ersteren in der Regel sicb darauf beschranken, 
groBe Teile des von ibnen studierten Veda zu memorieren, geht 
die Kenntnis der anderen weiter. Sie uben priesterUche Funktionen 
aus und wissen daber fiber alle ffir die Opfer notwendigen Formeln, 
Gebete und Zeremonien genau Bescbeid. Manche baben sich ihr 
ganzes Leben lang damit beschaftigt, einen bestimmten Veda aus- 

Vergl. hierzu R. G. Bhandarkar, ,The Veda in India*, Indian Anti- 
quary 3, 132 ff. 
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wendig zu lernen und sind so gewissermafien zu einer wandernden 
Bibliothek geworden. Die Leistung einer derartigen ungeheuren 
Gedachtnisarbeit ist naturlich nur mbglich in einem Lande, dessen 
soziale Verhaltnisse dem einzelnen die notwendige geistige Rube 
zu gewahren vermogen; sie hat aber auch zur Voraussetzung eine 
durch Vererbung iiberkommene besondere Veranlagung. Der ganze 
Veda, wie er uns uberliefert worden ist, ist ja Satz fur Satz jahr- 
tausendelang lediglich auf diese Weise rniindlich von einem Ge- 
schlecht auf das andere ubermittelt worden unter Zuhilfenahme 
einer sinnreich erdachten Memoriertechnik, die es ermoglichte, nicht 
nur jeden Satz und jedes Wort aufs genaueste einzeln, sondern 
auch hinsichtlich seiner Stellung innerhalb des Ganzen festzulegen. 

Die Veda-Kenner, die sogenannten „Vaidikas“, produzieren ihre 
Kenntnis vielfach bei sogenannten „Mantra- Jargaras“, bei Ver- 
sammlungen, die von reichen Leuten gegen Entgelt veranstaltet wer- 
den. Fromme Hindu-Fursten begunstigen in hohem MaBe an ihren 
Hofen die Vaidikas. Aber alldem ungeachtet wird die Zahl der 
strengglaubigen Brahmanen, welche nach altem Brauch die hei- 
lige Gberlieferung pfiegen, immer geringer. Ihr Wissen ist eben 
im Laufe der Zeit ein totes Wissen geworden und spielt im religio- 
sen Glauben des Volkes keine groBe Rolle mehr. Heutzutage ver- 
ehrt jeder orthodoxe Hindu den Veda als die heilige Offenbarungs- 
schrift seiner Religion, aber die wenigsten kennen ihn und die mei- 
sten von denen, die ihn kennen, haben als wahre Quelle ihrer Glau- 
benslehre nicht den Veda selbst, sondern Werke der heiligen Ober- 
lieferung, die auf ihm beruhen sollen, in Wahrheit aber einer spa- 
teren Zeit angehoren und vielfach ganz andere Anschauungen ent- 
halten. 

Diese immer steigende Fntfernung vom Veda erschien veda- 
glaubigen Leuten als Abfall vom reinen Glauben. Fs fehlte daher 
nicht an Reformatoren, welche es unternahmen, immer aufs neue 
auf ihn hinzuweisen und alle Werke der spateren Gberlieferung 
als Verfalschungen der wahren Lehre hinzustellen. So wie Luther 
auf die Bibel, so berief sich Dayanand Sarasvati auf den Veda 
als alleinige Quelle aller geistlichen und weltlichen Frkenntnis und 
erklarte alles, was mit ihm seiner Meinung nach nicht harmonierte, 
fur spateres Menschenwerk, dem keinerlei Wert beizumessen sei. 
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Bei der Ausleg^ung des Veda verfuhr er nacli einer eigenartigen 
Methode, die er sich fiir seine Anschauungen zurechtgemacht hatte. 
Da es nach ihm nur einen Gott gibt, der ohne Idole zu verehren 
ist, findet er diese Lehre durch den Veda bestatigt; da der Veda 
die Summe alles Wissens umfaBt, findet er in ihm alle die Kennt- 
nisse bereits vor, welche die europaische Wissenschaft als das Er- 
gebnis ihrer Forschungen in Anspruch nimmt. So sind ilim die 
Rishis bereits mit dem kopernikanischen VVeltsystem und der che- 
mischen Zusammensetzung der Elemente vertraut; sie kennen be- 
reits Amerika, und Dampf und Elektrizitat sind fur sie nichts 
Neues. So wie ihm der Veda die Quelle alles Wissens ist, so ist er 
ihm auch die alleinige Richtschnur fur die Ausfuhrung alter religio- 
sen Zeremonien. Dayanand suchte daher auch den Gottesdienst 
nach den Lelu-en des Veda zu reformieren. Diese seine Bestre- 
bungen werden heutzutage verfochten von der Religionsgemeinde 
des „Arya-Samaj“, die an eine Viertel Milhon Anhanger hat. Fiir 
die groBe Mehrheit des indischen Volkes aber bleibt bestehen, was 
bereits gesagt vvurde daB der Veda hochgeehrt und fiir rituelle 
Zwecke verwendet wird, daB aber seine tatsachliche Bedeutung fiir 
das religiose Leben heutzutage ganz zuriicktritt hinter den im nach- 
sten Kapitel zu behandelnden Werken der heiligen Gberlieferung. 


B. DIE HEILIGE UBERLIEFERUNG 

Als heilige Gberlieferung betrachten die Hindus eine Reihe von 
Werken, die als die Glieder und Nebenglieder des Veda bezeichnet 
werden. Dieselben sind tells lehrhaften, teils erzahlenden Inhalts. 
Der vedische Ursprung der lehrhaften mrd damit begriindet, daB 
man sie als systematische Bearbeitungen einzelner Lehrgebiete nach 
vedischen Grundsatzen ansieht, wahrend von den erzahlenden Wer- 
ken behauptet wird', es habe friiher noch einen fiinften Veda, den 
Itihasa-Veda (Veda der Erzahtungen) gegeben, der zwar verloren 
gegangen sei, mit dem aber diese Werke inhaltlich iibereinstimmten. 

Wahrend der Veda Wort fiir Wort gottlicher Herkunft ist und 
deshalb an ihm von keinem Lehrer oder keiner Schule etwas als 
falsch bezeichnet werden kann, darf an den Werken der heiligen 


tlberlieferung eine Kritik betreffs ihrer Echtheit iind ihres Wertes 
geubt werden. Wir sehen daber, dafi die einzelnen Sekten nicht nur 
mit den Texten selbst sehr frei schalten, sondern daB sie auch 
von ibrem verschiedenen Standpunkt aus manchen Schriften, die 
anderen als maBgebend gelten, jede Autoritat absprechen. 


I. DIE LEHRB0CHER 

Der Erklarung des Inhalts der Veden, in boherem MaBe aber 
der Erganzung ihres Inhalts, noil Beriicksichtigung der durch ver- 
anderte Kulturzustande bedingten Verhaltnisse, dienen eine Reihe 
von Werken, die als Sutras (Leitfaden) und Shastras (Lehrbiicher) 
bezeichnet werden. Diese sind z. T. in literarischen Formen abge- 
fafit, die uns sehr merkwurdig anmuten. Die Leitfaden enthalten 
namlich nur ganz kurze Satze, die als Gedachtnisstiitze dienen 
soUen, ohne einen erklarenden Kommentar aber fast unverstand- 
lich sind, und die Lehrbiicher sind zum groBen Teil in Versen 
geschrieben. 

Die altesten dieser Lehrbiicher, die sogenannten Veddngas (Glie- 
der des Veda), gehdren noch zur eigen tlichen vedischen Literatur, 
gelten aber nicht als gottliche Offenbarung, sondern nur als hei- 
lige Oberlieferung, Sie befassen sich mit Phonetik, Grammatik, 
Etymologie, Metrik, Ritual und Astronomic. Sie wollen das Ver- 
standnis des Veda fordem und die richtige Ausfiihrung der in 
ihm vorgeschriebenen Zeremonien ermoglichen. Die in den Ve- 
dangas behandelten sechs Hilfswissenschaften des Veda sind die 
Anfange der verschiedenen indischen Wissenschaften, die sich spa- 
terhin von der Theologie etwas mehr frei machten, wenn sie auch 
dauernd mit ihr in enger Verbindimg blieben. 

Vier von den Vedangas haben es mit dem Veda-Text selbst zu 
tun. Die Lautlehre (Shiksha) erteilt Relehrung iiber die richtige 
Retonung und Aussprache der im Veda vorkommenden Worte. Die 
Grammatik (Vyakarana) befaBt sich mit der Rildung und Flexion 
von Worten. Die alten Vedanga-Texte dieser Wissenschaft sind 
ganz verdrangt worden durch die hochberuhmte Sanskrit-Gramma- 
tik des Panini (4. Jahrh. v. Chr.), die sich eines ungeheueren An- 



sehens erfreut. Das Werk, das in etwas fiber 4ooo ganz kurzen 
Regeln den gewaltigen Stoff in gedrangtester und dabei doch fast 
erschopfender Weise behandelt, gilt als eine von Shiva selbst her- 
rfihrende Offenbarung. Das durch sein Stadium herbeigeffihrte 
Verstandnis der Veda-Worte ermoglicht dem Schuler nach indi- 
scher Anschauung zugleich das Eindringen in das Transzendente 
und wird dadurch zu einer Pforte der Erlosung. 

Die Etymologic (das Nirukta) gibt die Sinnerklarimg schwie- 
riger Worter. Die Metrik (Chandas) erlautert die Versmafie. 

Die Sternkunde lehrt die Berechnung der Stellung der Gestirne 
zmn Zweck der Ausfuhrung der heiligen Riten zu den passenden 
Zeitpunkten. 

Der Erklarung der Vorschriften ffir den offentlichen und pri- 
vaten Kultus dienen Leitfaden, die sich zeithch und inhaltlich an 
die Brahmanas anschlieBen. Die Shrauta-Sutras lehren die Ge- 
hrauche bei den grofien Opfern des offentlichen Kultus. Die 
Shulva-Sutras geben die geometrischen Regeln an, welche bei 
der Ausmessimg des Opferplatzes und beim Bau des iUtars zu be- 
acbten sind. Die Grihya-Sutras beschaftigen sich mit umfang- 
reichen Zeremonien, welche das.ganze L^en des frommen Inders 
vom ersten bis zum letzten Atemzuge begleiten. Die Dharma- 
Sutras legen das gottliche und weltbche Recht dar und setzen die 
Pfbchten der verschiedenen Kasten und Lebensstadien auseinander. 

Das in den Vedangas enthaltene Wissen wurde spa ter durch eine 
Reihe von Werken erganzt und erweitert. Ffir das taglicbe Leben 
eines jeden Hindus sind bis auf den heutigen Tag von groBter Be- 
deutung die zahlreichen Dharma-Shastras, die Lehrbficher des 
Recbts, von denen das des Manu das berfibmteste ist. Diese Werke 
steUen einen Eanon der brahmaniscben Kasten- imd Rechtsordnung 
auf, entbalten auBerdem aber auch Angaben fiber die Weltschop- 
fung, fiber Seelenwanderung imd Erjosung, fiber Dinge also, die 
man kaum in einem eigentUchen Ge«fetzbucbe vermuten soUte. 01- 
denberg charakterisiert das Gesetzbucb des Manu folgender- 
maBen: 

„Das Gesetzbucb spricht von allem, von GroBem und Kleinem, 
es liegt in der Natur des Inders, jeden Schritt, den er tut, als fester, 
lehrbarer Norm unterworfen zu empfinden. So wird vorgeschrie- 
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ben, wie man nach Wohlstand trachten und durch Fehlschlage sich 
nicht entmutigen lassen soil. Wie man auf Ernahrung und Kleidung 
Sorgfalt zu verwenden hat. Was fiir Weihungen bei der Geburt 
eines Kindes und fiir den heranwachsenden Jiingling voUzogen wer- 
den mussen. Welche Teile der Hand den verschiedenen Gottheiten 
heilig sind, und welche Rolle diese Einteilung beim Reinigungs- 
ritus des Wasserschliirfens spielt. Fiir Kriegskunst, fiir auswartige 
Politik werden Regeln gegeben. Reich ausgefiihrte Bilder werden 
gezeichnet vom Leben des Brahmcmen - Schiilers, der in Ehr- 
furcht vor seinem Lehrer den Veda lernt, und vom Dasein des 
Waldeinsiedlers oder des bettelnden .\sketen, der nicht nach Tod 
und nicht nach Leben begehrt und gleichmiitig den Augenblick er- 
wartet, der ihm das Verschwinamen im Allwesen bringen wird. Das 
sind nicht Ordnungen, die den Stempel eines bestimmten Stammes 
oder Staates tragen, denen der Erdgeruch enger Scholle, auf der 
sie erwachsen sind, anhaftet, sondern es ist die Schilderung einer 
Kultur, die das ganze Arier-Land beherrscht oder zu beherrschen 
beansprucht, soweit das heilige Tier, die schwarze Antilope, 
schweift.“t) 

Wenn die Lehren der Dharraa-Shastras ihrem Wesen nach auch 
mehr die idealen Konstruktionen und Forderungen priesterlicher 
Theoretiker gewesen, denn aus der Praxis hervorgegangen sein mo- 
gen, so sind sie doch bis auf den heutigen Tag noch fiir das Leben 
des Volkes eine gewisse Richtschnur und regeln auch heute noch 
indirekt das Verbal ten von Millionen Menschen. 

Zur heiligen (Jberlieferung gehoren fernerhin noch die Grund- 
texte der philosophen Systeme, von denen weiter unten gesprochen 
w'erden wird. 

Als Shastras gelten schlieBlich noch die autoritativen Lehrbucher 
der vier Upavedas (Nebenwissenschaften), namlich der Medizin 
(Ayurveda), der Kriegswissenschaft (Dhanurveda), der Lehre von 
Musik und Tanz (Gandharvaveda) und der praktischen Lebens- 
kunst (Arthashastra), zu welch letzterer auch die verschiedenen 
Kiinste und Fertigkeiten gerechnet werden. 


H. Oldenberg, Die Literatur des alten Indien, S. 179 f. 
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2. DAS MAHABHARATA 


Unter den erzahlenden Werken der heiKgen Cberliefemng steht 
obenan das Riesenepos Mahabharata. Das wird am Anfang dieses 
Buches selbst ausgesprochen: „Wie die Butter unter alien Arten 
saurer Milch, wie der Brahmane unter den Ariern, wie die Aranya- 
kas unter den Vedas, wie der Unsterblichkeitstrank unter den Arz- 
neien, der Ozean unter aUen Gewassern, und die Kub unter den Vier- 
fiifilern am besten ist, so ist von aUen Erzahlungswerken das Ma- 
hM>harata das beste."^^) 

Das Mahabharata („Die Erzahlung von dem groBen [Kampf] der 
Bharatas") ist ein episches Gedicht, das vermoge einer ungeheueren 
Fulle von Episoden und didaktischen Einschiiben die gewaltige 
Zahl von hunderttausend Doppelversen aufweist. Als sein Ver- 
fasser gilt den Indern der Weise Vyasa (s. S. 97) ; die europaische 
Wissenschaft sieht in ihm jedoch nicht das einheitliche Werkeines 
Verfassers, sondern eine Sammlung der verschiedenartigsten Dich- 
tungen, Gotter- und Heldensagen, religiosen und ethischen Abhand- 
lungen, von welchen manche bis in die vedische Zeit heraufreichen, 
wahrend andere wieder ganz spaten Ursprungs sind. Als die Periode, 
in welcher die hauptsachUchsten Stucke, wie sie heute vorliegen, 
entstanden sind, wird die Zeit zwischen dem 4 - Jahrhundert vor 
und dem 4 - Jahrhundert n. Chr. angesehen. Im 4 - Jahrhundert 
in. Chr. scheint das Mahabharata im wesentlichen schon seinen 
gegenwartigen Umfang, Inhalt und Charakter besessen zu haben, 
doch sind auch spaterhin noch Einschube zu verzeichnen. 

Das ganze Epos zerfallt in 18 Bucher sehr verschiedenen Um- 
fangs; zu diesen kommt noch als eine Art Anhang der sogenannte 
„Harivansha“ hinzu, ein 16000 Doppelverse umfassendes Werk, 
welches die Geschichte Krishnas behandelt. 

Die Rahmenhandlung des Mahabharata laBt sich folgendermaBen 
zusammenf assen : 

In Hastinapura (56 Meilen nordostlich von Delhi) lebten in Bha- 
ratavarsha, dem Reiche, uber welches der Weltbeherrscher Bha- 
rata (s. S. 98) regiert hatte, zwei Bruder: Pandu, der funf Sohne, 

1 ) M. Wintemitz, Geschichte der indischen Literatur I, S. 271 . 
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die „Pandavas“, hatte (Yudhishthira, Arjuna, Bhima, Nakula und 
Sahadeva) und Dhritarashtra, der lOO Sohne zeugte, die „Kurus“ 
oder „Kauravas“, von denen Duryodhana der bedeutendste war. 
Da Dhritarashtra blind war, ubte zuerst Pandu die Leitung des 
Staates aus, als er aber starb, libernahm Dhritarashtra selbst die 
Regierung. An seinem Hofe wuchsen die fiinf Pandavas auf und 
zeichneten sich in so hohem Mafie aus, da6 der hlinde Konig den 
altesten von ihnen, Yudhishthira, zu seinem Nachfolger ernennen 
wollte. Dies erziirnte seinen eigenen Sohn Duryodhana, der sich 
dadurch zuruckgesetzt fiihlte. Er setzte es daher bei seinem Vater 
durch, da6 die Pandavas nach einer anderen Stadt des Landes ge- 
sandt wurden. Hier versuchte er sich ihrer durch einen ruchlosen 
Anschlag zu entledigen. Den Pandavas gelang es jedoch, in den 
Wald zu entfliehen. Nach vielen Abenteuern kamen sie schlieBlich 
in das Land der PancMas, wo gerade der Konig Drupada die feier- 
liche Gattenwahl seiner Tochter Draupadi veranstaltete. Im Wett- 
kampf mit anderen Fiirsten gelang es Arjuna, mit einem gewaltigen 
Bogen, den sonst niemand zu spannen vermochte, ins Ziel zu treffen 
imd dadurch die Hand der Kdnigstochter zu erringen. Einer alten 
Familiensitte gemlB teilte er sich jedoch mit seinen Briidern in 
den Besitz der Draupadi und alle lebten eintrachtig zusammen in 
Indraprastha (Delhi). Hier herrschten sie gemeinsam fiber die 
Halfte des Reiches des Dhritarashtra, die ihnen dieser um des 
lieben Friedens willen abgetreten hatte. 

Duryodhana, fiber diese Entwicklung der Dinge verbittert, suchte 
die Pandavas aufs neue zu vertreiben. Dieser Plan gelang thm auch; 
im Wurfelspiel besiegte er Yudhishthira, der nun die Verpflich- 
tung auf sich nehmen muBte, zusammen mit seinen Briidern imd 
ihrer gemeinsamen Gattin zwolf Jahre in der Wildnis zu verbringen 
und dann noch ein Jahr lang unerkannt zu leben. Nach Ablauf 
dieser Zeit sollte er dann in die Heimat zurfickkehren und sein 
Reich wieder erlangen. Die Pandavas zogen vertragsgemaB in den 
Kamyaka-Wald, wo sie sich 12 Jahre lang aufhielten. Als diese 
Zeit verstrichen war, begaben sie sich verkleidet an den Hof des 
Konigs Virata, wo sie in untergeordneter Stellung ihren Lehens- 
unterhalt erwarben. Als die Zeit ihrer Verbannung sich dem Ende 
naherte, geschah es, daB die Kauravas gegen den Konig Virata 
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zu Felde zogen und ihm seine Herden ranbten. Da griffen die 
Pandavas in den Kampf ein, besiegten die Feinde und gaben sich 
Virata zu erkennen. Ein Gesandter wurde nach Hastinapura ge- 
schickt, der ihre Wiedereinsetzung in die friiheren Rechte fordern 
sollte. Da die Kauravas sich bierauf nicht einliefien, beschlossen 
die Pandavas, ibr Reicb mit Gewalt zuriickzuerobern. Sie sammel- 
ten ein gewaltiges Heer und fanden zablreicbe bervorragende Ver- 
biindete, vor allem Krishna, den Konig der Yadavas, eine Inkar- 
nation des Gottes Visbnu. Auf dem beiligen Kuru-Felde in der 
Gegend des beutigen Delhi kam es zu einem furchterlichen Kampfe, 
der 1 8 Tage lang tobte und mit der Niederlage und der volligen 
Vernichtung der Kauravas endete. In der Nacbt nach dem letzten 
Scblachltage gelang es jedoch noch einem der wenigen iiberlebenden 
Krieger der Kauravas unter den Pandavas ein groBes Blutbad an- 
zurichten, dem nur die funf Pandavas selbst und Krishna ent- 
gingen. Nach einem grofien Totenopfer versohnten sich dann die 
Pandavas mit Dhritarashtra; Yudhishthira iibernahm die Konigs- 
herrschaft und brachte ein groBes RoBopfer dar, wodurch er sich 
von seinen Sunden reinigte und formell als Weltbeherrscher er- 
wies. Der alte Dhritarlishtra lebte noch funfzehn Jahre in bestem 
Einvemehmen mit den PAndavas, zog sich dann aber als Einsiedler 
in den Wald zuruck tmd kam bei einem Waldbrand tuns Leben. 
36 Jahre nach der groBen Schlacht ereUte die Pandavas eine an- 
dere Trauerbotschaft; sie erfuhren den tragischen Tod ihresgroBen 
Freundes und Rundesgenossen Krishna. Selbst des Lebens iiber- 
drussig, beschlossen sie daraufhin, ihre letzte Reise anzutreten. Mit 
Draupadi wanderten sie zum Gotterberge Meru, starben auf dieser 
Pilgerfahrt und gingen in den Himmel ein. In Hastinapura aber 
herrschte lange und gliicklich Arjunas Enkel Parikshit, bis er durch 
einen Schlangenbifi sein Leben verier. Nach seinem Tode uber- 
nahm sein Sohn Janamejaya die Regierung und brachte ein groBes 
Schlangenopfer dar, bei welchem das von Vyasa verfaBte Gedicht 
vom Kampfe der Bharatas vorgetragen wurde, das bis zum heutigen 
Tage im Gedachtnis der Menschen lebt und alien, die es horen, 
irdischen und uberirdischen Lohn verheiBt. 

Die hier in kurzester Form skizzierte Rahmenhandlung macht 
nur etwa die Halfte des Inhalts des ganzen Epos aus, der verblei- 
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bende Rest besteht aus zahllosen erzahlenden und belehrenden Ein- 
schuben, die zu der eigenllichen Handlung vielfach in recht losem 
Zusammenhange stehen. Die didaktischen Partien befassen sich 
mit den verschiedenartigsten Dingen; im 12. Bucb z. B. halt der 
zu Tode verwundete Held Bhishma lange Vortrage fiber Recht und 
PhUosophie im Umfange von an 20000 Versen. Von den lebrhaften 
Episoden des MahM)harata ist keine so berfihmt geworden wie die 
Bhagavadgita (der Gesang des Erhabenen). Dieses 700 Verse um- 
fassende Gedicht verkfindet Krishna dem Arjuna, als dieser, bevor 
die groBe Schlacht auf dem Kuru-Felde anbebt, unschlfissig Pfeil 
und Bogen fallen laBt, um nicht zum Morder an den ihm trotz aller 
Feindschaft so nahe verwandten Kauravas zu werden. 

In 18 Gesangen legt Krishna dem Helden die Weisheit fiber 
Gott und den Menschen dar, zeigt ihm, daB der Menscb seine Pflicht 
tun musse, ohne Rficksicht auf seine personlicben Geffihle, und 
bewegt ihn so zum Kampfe. 

Wegen ihrer tiefsinnigen, religiosen Lehren und der hohen ethi- 
schen Ideale, die sie vertritt, gilt die Gita den Hindus aller Sekten 
als eine heilige Schrift und erfreut sich bis auf den heutigen Tag 
allgemeiner Verehrung. Die Vertreter der mannigfaltigsten theolo- 
gischen Systeme haben sie in Kommentaren erlautert und suchen 
ihre eigenen Anschauungen aus ihr herauszulesen bzw. in sie hinein- 
zulegen. In Europa erregte das Werk schon bei seinem ersten Be- 
kanntwerden groBe Begeisterung. Wilhelm v. Humboldt war da- 
von so ergriffen, daB er schrieb: „Als icb dieses heilige Gedicht 
zum ersten Male las, war mein bestandiges Geffihl dabei Dank 
gegen das Geschick, daB es mich hat leben lassen, dieses Werk 
noch kennen zu lernen.“ 

Der wesentliche Inhalt der Bhagavadgita ist folgender: Krishna 
belehrt Arjuna fiber die Verschiedenheit von Geist und Materie; 
wahrend alles Irdische bestandigem Wechsel unterworfen ist, ist 
die Seele ewig, ist aber durch ihre Taten in frfiheren Existenzen 
dazu genotigt, in irdische Leiber einzugehen: 

„Dem Manne gleichend, der ein altes Kleid 
Beiseite wirft, daB er ein neues wahle, 

Wirft ihren alten Korper auch beiseit’. 

In einen neuen einzugeh’n die Seele. (2, 22.) 


196 


Die Befreiimg aus dem ewigen Kreislauf der Wiedergeburten ist 
errelchbar durch die Lauterung von alien Begierden und Leiden- 
schaften. Dieses Ziel kann auf zwei Wegen verwirklicht werden. 
Entweder dadnrch, daB man sich als Asket in die Einsamkeit zu- 
ruckzieht und sich einzig der frommen Meditation widmet, oder 
aber dadurch, daB man frei von alien selbstischen Wiinschen han- 
delt, aus reinem PflichtbewuBtsein, und obne Riicksicht auf Freude 
oder Schmerz, Gelingen oder MiBlingen: 

„Was du zu tun hast, tue bestandig 
Ohne selbst an den Dingen zu hangen. 
Leidenschaftslos deine Pflicbten erfiillend, 

Wirst zu dem hochsten Ziel du gelangen.“ (3, 19.) 
Wenn man auf einem dieser beiden Wege sich von allem irdischen 
Begehren losgemacht hat, dann wird dadurch der Geist frei fur die 
immerwahrende Hingabe (Bhakti) an Gott, an Vishnu, der selbst 
unverganglich fiber alles Vergangliche herrscht, und der als die 
Seele der Welt die Materie und alle Einzelseelen wie Teile seines 
Leibes durchdringt. Die Gottesliebe aber fuhrt aus dem Leid hin 
zur Erlosung, zur Vereinigung mit der Gottheit, wie es Vishnu- 
Krishna dem Arjuna verheiBen hat in einem Vers, dessen Inhalt 
mit Recht als die Quintessenz der ganzen Lehren der Git4 an- 
gesehen wird: 

„Wer stets bei seinem Tun nur meiner denkt im Leben, 

Mich fiber alles liebt, sich ganz mir hingegeben, 

Wer niemand baBt und wer an keinem Ding mag hangen, 

Der wird, o Pandusohn, dereinst zu mir gelangen.“ 

(11, 55.) 

3. DAS RAMAYANA 

Neben dem Mahabharata hat von jeher ein anderes Epos auf 
das Denken und Dichten der Hindus hervorragenden EinfluB aus- 
geubt: das Ramayana. Dieses behandelt in sieben Bfichern mit ins- 
gesamt 24 ooo Doppelversen die uns schon bekannte Geschichte 
von Rama (s. S. laS), enthalt aber ebenfalls zahlreiche Episoden. 
Als sein Verfasser gilt den Indern der Heilige VMmiki (oben S. 97 ) ; 



die europaische Wissenschaft hat hingegen unwiderleglich dargetan, 
daB das Werk in seiner heutigen Gestalt nicht die Arbeit eines 
Mannes, sondern die vieler Generationen von Dichtern ist. Wahr- 
scheinlich hat Vahniki im 4- oder 3. Jahrh. v. Ghr. unter Be- 
nutzung alterer Rama-Dichtungen den etwa ein Viertel des Ganzen 
umfassenden Kern der Bucher 2 — 6 gedichtet und spater sind dann 
zahlreiche Erweiterungen vorgenonunen und die Bucher i und 7 
hinzugefugt worden. Im 2. Jahrh. n. Chr. scheint das Ramayana 
bereits seinen heutigen Umfang und Inhalt gehabt zu haben. Der 
spatere Ursprung des ersten und letzten Buches ergiht sich na- 
mentlich daraus, dafi in ihnen Rama, der in den Gesangen 2 — 6 
nur als ein mit wunderbarer Macht begabter Stammheros geschil- 
dert wird, in weitgehendem Mafie apotheosiert und mit dem All- 
gott Vishnu identifiziert wird. 

Ist das Mahabharata mit seinem ungeheuren Umfang und seinen 
endlosen Einschuben schon eher eine ganze Literatur denn ein ein- 
zelnes Werk, so hat das Ramayana demgegeniiber mehr den Cha- 
rakter einer einheitlichen Dichtimg. Mit Recht bezeichnen die Hin- 
dus es daher als das „Adi-kavya“, das erste Kunstgedicht, und V41- 
miki als den Vorlaufer aller Dichter. Dieser Umstand hat aller- 
dings zur Folge gehabt, daB das Ramayana in hoherem MaBe als 
ein weltliches Werk gilt als das MahabhArata. Bis auf den heu- 
tigen Tag hat sich das Ramayana in dem Denken des indischen 
Volkes bewahrt, und wenn auch die literarische Form der Dichtung 
nicht immer dem europaischen Geschmack zusagt, so wird man 
doch in der gesamten Weltliteratur wenige Werke finden, in denen 
eine so hohe Gesinmmg und eine solche Gemutstiefe zum Ausdruck 
kommt als in diesem Heldengedicht. 


4 . DIE PURANAS 

Unter den Puranas (,,alte Erzahlungen“) versteht man eine 
Gruppe von Werken religiosen Inhalts, in denen Uberlieferungen 
fiber die Geschichte der Vorzeit und fiber die Gotterverehrung mit- 
geteilt werden. Nach einer alten Definition soli jedes Pmana f i'inf 
Gegenstande behandeln: 



1. Sarga, „die Sch6pfung“ der Welt durch den hochsten Gott. 

2. Pratisarga, „die Weiterschopfung", welche auf Befehl des 
hochsten Gottes von anderen gottlichen und uberirdischen Wesen 
vorgenommen wird. 

3. Vansha, „die Geschlechtsfolge“, d. h. die Genealogie der 
Gotter und Rishis. 

4. Manvantarani, „die Manu-Zeitraume“, d. h. die groBen Pe- 
rioden, uber welche sich die Herrschaft eines Patriarchen erstreckt. 
(s. S. 232.) 

5. Vanshanucarita, „die Geschichte der Geschlechter“, d. h. der 
Kdnigsgeschlechter, die ihren Ursprung auf die Sonne und den 
Mond zuriickfiihren. (s. S. 92.) 

Aufier und neben diesen Dingen, die iibrigens nicht in alien Pu- 
ranas vollstandig erdrtert werden, enthalten die Puranas noch sehr 
viel anderes, Sagen und Legenden, wie sie auch im Mahabharata 
und R^mayana vorkommen, Abhandlungen iiber die Rechte und 
Pflichten der Kasten, philosophische Diskussionen, Vorschriften 
iiber Feste und Zeremonien, sowie Lobeshymnen auf Gotter und hei- 
lige Statten. 

Die Puranas tragen zumeist einen sektarischen Charakter, inso- 
fern, als in ihnen die Verehrung des Vishnu oder Shiva als des 
hochsten Gottes empfohlen wird. Die Hindus unterscheiden dem- 
entsprechend unter den Puranas drei Gruppen, namlich solche, die 
dem Vishnu gewidmet sind, solche, die den Shiva als den hochsten 
Gott preisen und schlieBlich noch solche, in welchen besondere 
Erscheinungsformen dieser Gotter (z. B. Krishna) oder andere Gott- 
heiten (Brahma, Durga, Ganesha usw.) eine Hauptrolle spielen. 
Fine jede dieser drei Kategorien wird mit dem Namen eines der 
drei Gunas (s. S. 227) bezeichnet. 

Sattvika-Puranas (vishnuitisch) sind: das Vishnu-, Varaha-, Bha- 
gavata-, Garuda-, Padma- und Narada-Purana. 

Tamasa-Puranas (shivaitisch) sind: das Matsya-, Kurma-, Linga-, 
Vayu-, Skanda- und Agni-Purana. 

Raj asa-Pur anas (gemischt) hingegen sind: das Brahma-, Brah- 
manda-, Brahmavaivarta-, Markandeya-, Vamana- und Bhavishya- 
Purana. 
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Nebraa diesen i 8 Puranas gibt es noch i 8 Upa-Puranas (Neben- 
Puranas), welcbe diesen jedoch an Ansehen nachstehen. 

Nach der Meinung der Inder sind die i 8 Puranas von Vyasa, 
dem Autor des Mahabharata, verfaBt worden. Die europaischen 
Gelehrten sehen hingegen in ihnen die Erzeugnisse ganz verschie- 
dener Personen und Zeiten. tJber die chronologische Einordnung 
der Puranas in die indische Literaturgescbichte besteht bis jetzt 
keine feste Ansicht. Im Atharva-Veda (ii, 7 , 24) wird neben den 
vier Veden auch „das Purana“ aufgezahlt, wobei vielleicht schon 
auf ein Werk abnlichen Inhalts angespielt wird. Sicher bezeugt ist 
die Existenz einer Parana genannten Literaturgattung in der so- 
genannten Sutra-Literatur (s. S. igof.). Winternitz weist darauf 
bin, dafi ein Rechtsbuch, das Apastambiya-Dharmasutra, das wahr- 
scheinlich dem 4- oder 5. Jahrh. v. Chr. angebort, nicht nur zwei 
Zitate aus „dem Purana“, sondern noch ein drittes Zitat aus einem 
„Bbavishyat-Purana“ enthalt. „Zwar findet sich das letztere Zitat 
in dem uns unter diesem Titel erhaltenen Purina nicht, und auch 
die anderen Zitate sind in unseren Purinas nicht wortlich nach- 
weisbar. Wohl gibt es aber ahnlicbe Stellen in unseren Texten, 
imd es ist mehr als wahrscheinlich, daB unsere Puranas nur Re- 
zensionen von alteren Werken derselben Gattung sind“.i) 

E’er manche Puranas laBt sich ein Anhaltspunkt fur die Be- 
stimmunjg der Zeit, in welcher sie ihre uns heute vorliegende Ge- 
stalt erhielten, aus den in ihnen vorkommenden Konigslisten und 
den in Form von Prophezeiungen vorgetragenen Schilderungen 
historischer Ereignisse gewinnen. Auf Grund derartiger Unter- 
suchungen kommt F. E. Pargiter zu dem Schlusse: „Padma-, 
Brahma- und Bavishya-Purana existierten lange vor 5oo n. Chr. 
Aher diese Purinas scheinen zu den jiingsten zu gehoren; es darf 
als sicher gelten, daB die Puranas nicht spater sind als die ersten 
Jahrhunderte der christlichen Zeitrechnung. “ 2 ) Wenn hier die neuere 
Forschung den Puranas ein hoheres Alter vindiziert, als dies fruher 
geschah, so soil damit naturlich nicht behauptet werden, daB auch 
in spater er Zeit noch Veranderungen und Erweiter ungen an ein- 
zelnen Purinas vorgenommen worden sind. Aufklarung fiber dieses 

M. Winternitz, Geschichte der indischen Literatur I, S. 441. 

JRAS. 1912, S. 248 f. 
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22. Tortiirm des Tempels von Madura 



Problem werden wir erst erhalten kdnnen, wenn die Puranas (von 
denen einige bisher nur luckenweise bekannt sind) genauer durch- 
forscht und namentbcb die vielen Zitate, welche chronologisch fest- 
stehende Werke aus ihnen bringen, verifiziert sein werden. 

Neben den beiden Epen sind die Puranas heutzutage die Haupt- 
quelle des religidsen Glaubens der Hindus, ihr EinfluB auf das 
Leben und Denken des Volkes ist heute wie einst ein gewaltiger. 
Durch tJbersetzungen in die Volkssprachen ist ihr Inhalt auch in 
der elendesten Hiitte bekannt geworden, und die bebebten Vortrage 
professioneller Barden haben sie den breiten Volksmassen naher 
gebracht, die des Lesens unkundig sind. „Diese Sanger, die Mangal 
Gayaks, \vie sie genannt werden, tragen ihre Obersetzungen der 
alten Geschichten bis zum heutigen Tage wahrend der Winterabende 
in den Strafien und Dorfern Bengalens vor. Die Sanger sind im 
ganzen bis zu lo oder ii an Zabl; von ihnen figuriert einer, 
der Gayen, als Leiter oder Sobst, wahrend die anderen als eine Art 
von begleitendem Chor dienen. Das Mangal oder die Rezitation 
findet statt in einem grofien Saal oder unter freiem Himmel. Der 
Gayen steht an einer hervorragenden Stelle, oft tragt er eine Krone 
auf dem Haupte und Schellen (Ndpura) an seinen FiiBen. Der 
Chor sitzt in kauernder Stellung im Halbkreis hinter ihm. Der 
Gayen beginnt eine puranische Geschichte zu erzahlen, er singt 
die tlbersetzung eines Sanskrit-Gedichtes in die Landessprache. 
Seinen Gesang begleitet er durch Gesten imd die Nupuras klirren 
bei seinen wohlgemessenen rhythmischen Bewegungen. Hie und 
da imterbrichl er seine Rezitation durch einen selbstverfaBten Ein- 
schub moralischen oder theologischen Inbalts, der oftmals von 
fiberraschender Tiefe und Schonheit ist. Das Ganze endet mit einem 
Gesang, in welchen der Chor auf ein gegebenes Zeichen einfallt.“i) 


5. DIE AGAMAS UND TANTRAS 

Zu den Scbriften, welche dem Glauben und Handeln der heu- 
tigen Hindus als Richtschnur dienen, gehort ferner eine Gruppe 
von Werken, die als Agamas (Uberlieferungen) bezeichnet werden, 

D. C. Sen, History of Bengali Language and Literature, S. 162 f. 
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fiber die bisher aber nur wenig bekannt ist. Die Ursache unserer 
geringen Kenntnis von diesem sehr ausgedehnten Schrifttum ist, 
neben anderen, die Scheu der Hindus, diese schwer verstandlichen 
Werke, die nur wenigen Eingeweihten zuganglich sein sollen, Euro- 
paern zu erschliefien. Hoffentlich werden diese Vorurteile, welche 
bisher die Durcharbeitung dieser Literatur so sehr erschwert haben, 
schwinden, damit auch diese Agamas, die f fir die Religionsgeschichte 
des modernen Hinduismus von grofiter Bedeutung sind, wissen- 
schaftlich durchforscht werden konnen. 

Die Agamas sind die beiligen Schriften groBer religioser Ge- 
meinschsiten, in welchen deren philosophische Lehren dargestellt 
und Vorschriften fiber das Ritual gegeben werden. Nach der Tra- 
dition soli es I o8 Agamas der Vishnuiten, 28 Agamas der Shivaiten 
und 77 Agamas der Shaktas geben. Nach einer Uberlieferung soil 
jeder Agama vier Dinge behandeln, namlich 

1. Jnana, das Wissen fiber Gott, das zur Erlosung fuhrt, 

2. Yoga, die Konzentration des Denkorgans auf einen bestimmten 
Gegenstand, 

3 . Kriya, die Handlungen, welche zur Ausubung des Gottes- 
dienstes notwendig sind, von der Gmndsteinlegung des Tempels 
bis zur Aufstellung des Gotterbildes, und 

4. Carya, die Methoden der Verehrung. 

Eine andere Quelle bezeichnet als die Gegenstande, mit welchen 
sich die Agamas befassen, den hochsten Geist, Weltschopfung und 
Weltuntergang, den Ursprung der Gotter, die Rangordnung der 
lebenden Wesen, Beschreibungen von Himmel und Holle, von Man- 
nern und Frauen und von den Kreisen (Cakra) im menschlichen 
Leibe, den Dharma der verschiedenen Kasten und Lebensstadien, 
die heiligen Sakramente (Sanskara), die Konsekrierung von Kult- 
objekten. Mantras, Diagramme, geistige Gbungen, Methoden der 
auBeren imd inneren Verehrung einschlieBlich der Lehre von dem 
Pancatattva, Beschreibungen heiliger Statten, Angaben fiber Ge- 
Ifibde, Meditationstechnik, Magie und alle Wissenschaften. Die 
letztgenannte Definition trifft namentlich zu auf die sogenannten 
Tantras (,,Bficher“), welche einen groBen Teil der Agama-Literatur 
ausmachen. In der Form von Dialogen zwischen einem Gott und 
seiner weiblich-gedachten Kraft (Shakti), gewohnlich zwischen Shiva 
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und Durga, entwerfen diese Werke ausfiihrliche Schilderungen eines 
komplizierten Rituals, das den Glaubigen ermoglichen soil, beson- 
dere seelische Erlebnisse an sich zu verwirklichen und dadurch uber- 
naturliche Krafte und schbeBlich die Erlosung zu erlangen. Wenn 
diese Bucher sich in manchen Dingen auch an die Vorschriften der 
vedischen Ritualliteratur halten, so sind doch viele der in ihnen 
empfohlenen Zeremonien ganz anderer Art. Eine groBe Rolle spie- 
len in ihnen besondere Geheimriten, bei denen als Sakramente an- 
gesehen werden fiinf Dinge (Panca-tattva), die mit M anfangen, 
namlich Mada (Wein), Matsya (Fisch), Mansa (Fleisch), Mudra 
(Gestikulationen, nach Avalon aber gerostete Getreidekorner) und 
Maithuna (Geschlechtsverkehr) . Fiir den europaischen Leser bietet 
die Lekture dieser Literatur Ratsel fiber Ratsel. Eben bewegte man 
sich noch in den hochsten Spharen philosophischer Spekulation, 
horte ethische Lehren und erhielt tiefsinnige Aufschlfisse fiber das 
Wesen des Absoluten und bald darauf liest man Beschreibungen 
eines orgiastischen Kultus, der alle fleischlichen Begierden wach- 
ruft. Es ist, als ob alle sinnlichen Leidenschaften bei diesen tan- 
trischen Zeremonien systematisch entfesselt werden sollen, damit 
der Geist durch die Cbersattigung frei werde ffir die Versenkung 
in das tlberirdische. Kein Wunder, daB die Tantriker diesetwegen 
bei vielen Hindus selbst in Verruf gekommen sind. Es wurde unter- 
schieden zwischen Sad-Agamas (guten Agamas) und Asad-Agamas 
(schlechten Agamas), und manche Tantras wurden ffir Schriften 
erklart, durch welche die Gottheit die Bosewichter habe verwirren 
und eine reinliche Scheidung der Guten und Schlechten habe her- 
beiffihren wollen. Eine psychologische Untersuchung des eigen t- 
lichen Sinnes der tantrischen Riten ist bisher noch nicht versucht 
wiorden. Eine Feststellung scheint auch schwer zu sein, da ihre 
wahre Bedeutung immer nur wenigen bekannt war. 

t)her die Zeit, welcher die Agamas entstammen, laBt sich vor- 
laufig nichts Sicheres sagen. DaB sie jfinger sind als alle anderen 
bisher besprochenen Literaturgruppen, wird von den Hindus, die 
ihnen an sich natfirlich ein hohes Alter zusprechen, selbst zugegeben. 
Nach einem Verse des Kularnava-Tantra sollen im ersten, goldenen 
Zeitalter die Veden die alleinige Richtschnur ffir den religiosen 
Wandel gewesen sein, im zweiten Yuga die Dharmashastras, im 
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dritten Zeitalter die Puranas und im jetzigen bosen Kali-Yuga die 
Agamas. Da die Menschen in der Gegenwart nicht fahig sind, den 
Veda zu verstehen, und seine Riten auszufiihren, da die Lehren 
und Gebote der heiligen Gesetzbiicher ihre Macht iiber die Ge- 
inuter verloren haben, und die Puranas, die die Greschichte der Ver- 
gangenbeit verkiinden und den Weg zur ErlQsung weisen, nicht 
beachtet werden, sollen die Agamas der physisch und moralisch 
verkommenen Menschheit neue Methoden dartun, nach welchen die 
Gottheit verehrt und das ewige Heil gewonnen werden kann. Diese 
Bemerkung zeigt, daB die Inder selbst sich des verhaltnismaBig ge- 
ringen Alters der Agama-Literatur bewuBt waren, wenn sie freilich 
auch immer noch das Bestreben haben, sie in vorchristliche Jahr- 
hunderte hinaufzurucken, und die richtigen Tantriker in ihnen eine 
dem Veda an Alter und Wert gleichstehende „Shruti“ erblicken. 

Die ersten Anfange der Agama-Literatur reichen in die Ent- 
stehungszeit der vishnuitischen und shivaitischen Systeme zuriick. 
Im Mahabharata (12, 35 i, 67f.) wird von Vishnu als dem Urheber 
der Lehrbucher des Pancaratra-Wissens und von Shiva als dem 
Urheber des Pashupata-Wissens gesprochen. Eine Reihe spaterer, 
dem Atharva-Veda zugeordneter Upanishaden sektarischen Charak- 
ters gibt Kunde von den Geheimlehren dieser Richtungen, und in 
den Puranas begegnet man Spuren der Agama-Literatur. In groBer 
Zahl findet man Zitate aus Agamas erst bei den Theologen der 
vishnuitischen und shivaitischen Sekten. Der Philosoph Shankara 
(8. Jahrh. n. Chr.), der den modernen Tantrikern als einer der 
ihren gilt, erwahnt sie allerdings nicht in seinem Kommentar zu 
den Brahmasutren. Hingegen berufen sich auf sie die shivaitischen 
Theologen, und zwar sowohl die nordindischen, deren alteste Ver- 
treter im 9. Jahrh. n. Chr, lebten, wie die des dravidischen Sudens. 
Der vishnuitische Philosoph Madhva (i 3 . Jahrh. n. Chr.) uber- 
schiittet uns in seinen Werken geradezu mit Ausspruchen aus Bu- 
chern, die als hochste Autoritaten angefiihrt werden und das Vor- 
handensein einer reichhaltigen derartigen Literatur beweisen. Viele 
der von diesen Schriftstellern angefuhrten Agama-Werke machen 
nach den daraus gegebenen Zitaten keinen sehr alten Eindruck und 
auch die Verwendung eines imitiert-altertumlichen StUs kann dar- 
uber nicht hinwegtauschen, daB wir es hier vielfach mit ziemlich 


j ungen Schriften zu tun haben. Mogen freilich auch die Werke, 
die bisher direkt oder durch Vermittlung anderer Autoren bekannt 
geworden sind, in der vorliegenden Form der zweiten Halfte oder 
dem Ende des ersten nachchristlichen Jabrtausends angehoren, so 
geht doch sicher vieles in ihnen auf Traditionen zuriick, die bis in 
die altesten vorchristbcben Zeiten des indischen Sektentums zu- 
ruckreichen. So hat z. B. Sbamash^tri auf Beziehimgen zwiscben 
Versen des Atharva-Veda und der Shri-Cakra-Zeremonie der Tan- 
tras hingewiesen.i) 

DaB die Agamas und Tantras auf die Lebensfiihrung und den 
Glauben der heutigen Hindus eine groBe Einwirkung ausgeiibt 
haben, ist eine unbestreitbare Tatsache. Mit Recht sagt ein ge- 
lehrter Inder: „Der EinfluB der Agamas oder Tantras (unter wel- 
chem Namen sie bekannter sind) auf das indische Leben ist -ein 
sebr tiefgehender. Die lebende Religion des Hindu von heute vom 
Kap Komorin bis zu den entlegensten Winkeln Tibets ist im wesent- 
lichen tantrisch. Selbst die wenigen echt vedLschen Riten, die sich 
erhalten haben, und von denen angenommen wird, daB sie sich 
unmittelbar auf den Veda griinden, wie z. B. dieSandbya (s. S. 33o), 
sind durch die Hinzufiigung tantrischer Zeremonien verandert 
worden.“2) 


C. DIE UBRIGE LITERATUR 


Neben den heUigen Biichern der gbttlichen Offenbarung und der 
Cberlieferung besitzen die Hindus noch eine gewaltige Menge an- 
derer Werke religiosen Inhalts. Diese haben menschliche Ver- 
fasser und erfreuen sich nicht der gleichen maBgebenden Geltung 
wie die bisher genannten Schriften, wenn auch einige von ihnen 
fiir das religiose Leben eine groBere Bedeutung erlangt haben und 
von ihren besonderen Verehrern als ubernaturlichen Ursprungs be- 

*) Indian Antiquary 35, S. 262 S. 

®) P. T. Srinivasa Iyengar ,Outlines of Indian PhUosopby', Benares & 
London 1909, S. 130. 
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trachtet warden. Die ganze Literatur, mit der wir es bisher zu tun 
batten, war in Sanskrit verfafit; die Werke, denen wir jetzt un- 
sere Aufmerksamkeit zuwenden wollen, sind in den verschiedensten 
Sprachen geschrieben, in Sanskrit, in den ihm verwandten mittel- 
und neuindischen Dialekten und in den verscbiedenen dravidischen 
Sprachen. Es kann unsere Aufgabe hier nicht sein, die Entwick- 
lung dieser Literaturen geschichtlich zu verfolgen; das ist eine Ar- 
beit, die der Literaturgeschichte obliegt, und die fiir die neuindi- 
schen Sprachen bisher kaum in Angriff genommen worden ist. 
Eine chronologisch geordnete Dbersicht iiber das Schrifttum der 
hauptsachlich in Betracht kommenden Sprachen wiirde aufierdem 
auch nur zu leicht zu einer trockenen Aufzahlung werden und bei 
der standigen Wiederholung derselben Motive eintonig wirken. Wir 
beschranken uns daher im folgenden darauf, an der Hand von 
Beispielen aus verscbiedenen Sprachen und Zeiten einen kurzen 
Dberblick uber den Inhalt und das Wesen der religiosen Dichtung 
der Inder zu geben. 


I. DER RELIGIOSE GRUNDZUG DER WELTLICHEN 
LITERATUR INDIENS 

Eine strenge Scheidung zwischen geistlichem und profanem 
Schrifttum ist in Indien kaum moglich. Entsprechend der religio- 
sen Grundstimmung des indischen Geistes sind nahezu alle Bucher, 
mogen sie an sich auch recht weltliche Dinge behandeln, in dieser 
oder jener Weise von religiosen Ideen durchtrankt. Jedes Werk, 
das einen Teil der Wirklichkeit darzustellen sucht, ist wie diese 
selber durch tausend unsichtbare Faden verkniipft mit den uber- 
irdischen Machten und Kraften, die hinter dieser Welt der Er- 
scheinung stehen, die sie beherrschen und ihr das Dasein geben. 
Da6 auch Dichtungen, die wir als reine Unterhaltungslektiire zu 
betrachten geneigt sind, dem Inder als religiose Werke gelten, zeigt 
z. B, die Tatsache, dafi Kalidasas beriihmtes lyrisches Gedicht „der 
Wolkenbote" religios gedeutet und deshalb von den tibetischen 
Buddhisten in ihren Kanon aufgenommen worden ist. 
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Die Verbindung mit religibsen Vorstellungen kommt rein aufier- 
lich in jedem indischen Buche schon dadurch zum Ausdruck, daft 
es mit der Anrufung von Gottern beginnt und schliefit und sich 
so von Buchdeckel zu Buchdeckel gottlichem Schutze empfiehlt. 
„Shri Ganeshaya namah“ (Verehrung dem Ganesha) steht an der 
Spitze fast aller Hand- und Dmckschriften, ein Segensspruch be- 
schliefit die meisten. Jede Abhandlung, jede Dichtung hebt an mit 
einer Strophe, in der eine Gottheit gepriesen wird, mag dies nun 
(entsprechend der religibsen Stellungnahme des Verfassers und dem 
Inhalt des Werkes) das hbchste absolute Selbst, mag es Vishnu, 
Shiva, Kali oder der Liebesgott sein. Derselbe Brauch wird auch 
in jedem Drama beobachtet. Das beruhmteste klassische Schauspiel 
der Hindus, die „Shakuntala“ des Kalidasa, beginnt z. B. mit dem 
folgenden Weihgebet: 

„Wasser, das zuerst Geschaff’ne, Feuer, das zum Opfer lodert, 
Priester, der das Opfer bringt, 

Sonn’ und Mond, die Zeitenordner, Ather, der, den Schall ver- 
breitend, tbnend alle Welt durchdringt, 

Erde, alien Samens Ursprung, Luft, die alle, welche leben, auf 
der Erde atmen ein: 

Diese acht sind Shivas Leiber, mbge er mit ihnen alien euch 
beschutzend gnadig sein.“ 

Es schlieBt mit dem Segensspruch: 

„Mbge der Herrscher zum Wohle des Volkes regieren, 
Mbge Sarasvati uns zur Gelehrsamkeit fiihren, 

Aber mich selbst vor der Wiedergeburt behiite 
Shiva, der Ewige, Kraftvolle, durch seine Gute.“ 

Auch inhaltlich bleibt bei den meisten Werken die nahe Verbin- 
dung mit der religibsen VorsteUungswelt gewahrt. Wissenschaft- 
liche Schriften kniipfen an die Tradition der Weisen vergangener 
Tage an und suchen das Neue, was sie bieten, auf ihre Autoritat 
zu griinden, mit ihren Ausspruchen in Einklang zu bringen, oder 
als die Vollendung der von ihnen gewiesenen Wege aufzuzeigen. 

Wie die indischen Poetiker, z. B. Dandi in seinem Dichtungs- 
spiegel (Kavyadarsha I, i4f-)> betonen, sollen die poetischen Werke 
ihren Inhalt in erster Linie einer Erzahlung aus den nationalen Epen 
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Oder den Puranas entnehmen. Diese Regel ist bis in die Gregen- 
wart hinein befolgt worden; bis zum beutigen Tage haben die in- 
dischen Dicbter mit Vorliebe Stoffe behandelt, die jenen Cber- 
lieferungen entstammen. Scbon eine fliichtige Durchsicbt von 
George A. Griersons „Modern Vernacular Literature of Hindustan*' 
wird jeden davon uberzeugen, und mit der Literatur der anderen 
indischen Volker, soweit bis jetzt etwas Genaueres uber sie bekannt 
ist, verbalt es sich ebenso. Die Geschichten des Mababharata, des 
Ramayana und der Puranas sind eben bis heute der nie versiegende 
Born, aus dem alle indischen Dicbter schopfen und der in ewiger 
Jugendfrische immer aufs neue Horer und Leser erquickt und be- 
geistert. 

Neben derartigen erzablenden Werken finden wir aber nocb 
zahlreiche rein rebgiosen Inhalts, die durch Hymnen auf die Got- 
ter, durch Schilderungen ihrer Taten, durch die Beschreibung des 
Wandels heiliger Manner und durch Verkundung ethiscber Lehren 
den Frommen zu erheben suchen. 

Auf den folgenden Seiten soli es unternommen werden, einen 
Einblick in diese Literatur zu geben. Der ungeheure Stoff gestattet 
es uns freilich nur, eine kleine Auswahl von Proben, nach ihrem 
Inhalt geordnet, am Leser voruberzieben zu lassen. 


a. GOTTERHYMNEN UND MYTHOLOGISCHE ERZAHLUNGEN 

Der Gott Vishnu wird von seinen Verehrern in zabllosen Liedern 
und Dichtungen gefeiert. Der Philosoph Madbva schildert in einem 
schwungvoUen Sanskrithymnus seine unermeBbcbe Herrlichkeit. 
Er fordert die Glaubigen auf, ihren Geist in die Geheimnisse seines 
gottlichen Leibes zu versenken und ihn als ewig umschlungen von 
seiner Gattin Shri (Indira, Ambika), der Personifikation seiner gott- 
bchen Schopferkraft, vorzustellen. 

Vasudeva, den ich preise, thront in ew’ger Seligkeit, 

Indiras erhab’ner Gatte, der das Paradies verleiht. 

AUer Gotter Diademe ruhren seines Schemels Rand, 

Und sein FuB glanzt wie die Sonne, wenn die Finsternis entschwand. 
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In Gedanken auf des Herren goldumhullte Hufte blickt. 

Die, von Ambika getragen, reich mit Zierat ist geschmuckt. 

Seines Bauch’s mit den drei Fallen zu gedenken saumet nie, 

Der das WeltaB tragt, des schlanken, der umschlungen wird vonShri. 

Seiner Brust, drin Indira wohnt, sei gedacht zu jeder Frist, 

Die inmitlen seiner Anne endlicb und unendlich ist. 

Denkt an Haris Arm, der Muschel, Scheibe, Keul’ und Lotus tragt, 
Der das WeltaU zu behuten immerfort sich tatig regt. 

Seines Halses denkt, den leuchtend des Kaustubba^) Glanz umfliefit, 
Und aus dem der Strom der Veden unaufhorlich sich ergiefit. 

Denkt des lotusgleichen Mundes, der den Mond an Liebhchkeit 
Uberstrablt, des preisenswerten, der von Daseinsqual befreit. 

An das Lachein des Govinda, an das milde Lacbeln denkt. 

Das des Gluckes FCille ausstrahlt und uns ew’ge Wonne schenkt. 

Denkt an Ramas liebevollen Blick, der wie ein Ozean 
Der Unsterblichkeit, des Lebens Leid im Tod bat abgetan. 

Denkt an Vishnus Brauenrunzeln, das die Gotterschar verehrt. 

Das uns fubrl in seinen Himmel und Erlosung uns beschert. 

Des Unendlichen gedenket, wenn das Ende euch wird nab’n. 

Den zu preisen aller Gotter Chor kein Ende finden kann. 

Viele Werke ergehen sich in der Schilderung der Wohltaten, die 
Vishnu der Welt erwieseui und preisen die Taten, die er in seinen 
verschiedenen Inkamationen vollbrachte. Von den Avataras Vish- 
nus sind es besonders die als Krishna und R^a, die den Dichtern 
Stuff fur ihre Werke gegeben haben. Das ist begreiflich, denn 
hier konnten sie den im hochsten Himmel thronenden Ishvara zur 
Erde hinabsteigen lassen und als Mensch dem Menschen nahe- 
bringen. Sie fanden ergreifende Worte des Dankes und der Hin- 
gabe fur den Gott, der seiner uberirdischen Herrlichkeit entsagte, 
lun der in Sunde verlorenen Menschheit das Heil zu bringen. 

*) Vishnu’s wunderbarer Edelstein. 
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Die gauze Geschichte Krishnas, von seiner Geburt bis zu sei- 
nem Tode, wird in Liedem, Gedichten, Dramen und Prosawerken 
behandelt, nach dem Vorbild des Bhagavata-PurMa, des groBen 
heiligen Buches der Vaishnavas. Das zehnte Buch dieses Werkes, 
der sogenannte „Prenisagar“ (Ozean der Liebe), in welchem Krish- 
nas Jugendgeschichte erzahlt wird, ist in fast alle Volkssprachen 
ubersetzt oder von Dichtern in groBerer oder geringerer Abhangig- 
keit vom Text bearbeitet worden. 

Wie das Christkind wird das Erishnaknablein in kosenden Wie- 
genliedern besungen. So heiBt es in dem tamulischen Nalayiram: 

„Von Brahma kommt’s — das merke fein! — 

Dies allerschonste Wiegelein 
Von Gold, Demant und Edelstein! 

Herr, wein’ dir nicht die Auglein naB, 

Trala, Trala, 

Du, der die ganze Welt durchmaB, 

Trala, Trala. 

Der Reiter auf dem macht’gen Stier, 

Shiva, schenkt dies Gehange hier 
Mil Perlen und Granaten dir. 

Herr, wein’ dir nicht die Auglein naB, 

Trala, Trala, 

Du, der die ganze Welt durchmaB, 

Trala, Trala. 

Dies Glockenspiel, holdbrustig Kind, 

Dess’ FuBe lichte Lotus sind, 

Bringt Indra selbst zum Angebind. 

Herr, wein’ dir nicht die Auglein naB, 

Trala, Trala, 

Du, der die ganze Welt durchmaB, 

Trala, Trala. 

Der Meeresgott aus braus’ger Flut 
Schickt Perlen und Korallen gut; 

Mit Spanglein auch er karg nicht tut. 
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Herr, wein’ dir nicht die Auglein nafi, 

Trala, Trala, 

Du, der die gauze Welt durchmafi, 

Trala, Trala.i) 

Mit sinnlicher Glut werden die Liebesabenteuer Eirishnas, des 
Herrn der Hirtinnen, geschildert, namentlicb sein Liebesspiel mit 
der schonen Radha. Jayadeva, dessen „Gitagovinda“ Ruckert in 
so unubertrefflicher Weise aus dem Sanskrit ubertragen hat, 2) der 
Dichter Vidyapati aus Mithila (i5. Jabrh.), die Poeten aus dem 
Kreise des Reformators Caitanya, Rihari Lai aus Rraj (um i65o) 
und viele andere haben bis in unsere Zeit in immer neuen Varia- 
tionen dieses Thema behandelt. Viele dieser Dichter begnugten sich 
nicht, in diesen Werken menschlichen Liebeskummer und irdiscbe 
Liebeslust in gottlicher Verklarung zu schildern; ihre Verse haben 
zugleich noch einen hoheren, mystischen Sinn. Krishna ist der 
Allgott, fiir den das ganze Weltgeschehen ein ewiges Spiel ist, und 
der in seiner unendlichen Giite immer bereit ist, seine Verehrer 
liebend zu empfangen. R4dhA aber ist die Menschenseele, die im 
Weltenstrom ruhelos umhergetrieben wird, bis sie durch glaubige 
Hingabe an den liebenden Gott mit diesem ewig vereint ihre Ruhe 
findet. 

Als Probe dieser Poesie versuche ich hier einige Strophen aus 
Rihari Lais „Satsaiya“3) wiederzugeben, wenngleich es unmog- 
lich ist, die eigenturaliche Stimmung, die in diesen Versen wohnt, 
auch nur annahemd in eine fremde Sprache hinuberzutragen. 

In farbenprachtigen Ausdrucken wird die Gestalt Krisbnas vor- 
gefuhrt: 

„Gelbgewandig, dunklen Leibes, 

Glanzt, an Schdnheit unerreichbar, 

Krishna, einem lichtbestrahlten, 

Hehren Saphirberg vergleichbar.“ 


K. Graol, Indische Sinnpflanzen and Blumen zur Kennzeichnung des 
indischen, vomehmlich tamolischen Geistes. Erlangen 1865, S. 194. 
*) Von mir nen herausgegeben, eingeleitet und erlautert in , Indische 
Liebeslyrik in tbertragungen von ^^edrich Kiickert* (Mfinchen 1921, 
Hyperion- Verlag). 

Textausgabe von Grierson (Calcutta 1896), Strophe 5, 436, 10, 11, 12, 2. 

M* 
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Mit Liebe werden die Reize Radhas geschildert: 

„Herzentzuckend ist ihr Schelten, 

Sinnberuckend ist ihr Schmollen, 

Und ein allerliebstes Lacheln 
Leuchtet selbst in ihrem Grollen.“ 

Das nahe Verbal tnis Krishnas zu den vielen Hirtinnen wird ange- 
deutet: 

„Wenn in schonen Winternachten 
Krishna mit den Madcben spielt, 

Glaubt doch jede, daB er sie nur 
In den Gotterarmen hielt.“ 

Radha ist naturlich von dieser Vielseitigkeit Krishnas nicht ent- 
zuckt und macht ihm Vorwurfe: 

„Warum betrugst du mich, 

Mir kannst du nichts verhehlen, 

Der Liebesnachte Lust, 

Die Augen, rot, erzahlen." 

Krishna sucht seinerseits Radha der Untreue zu zeihen, wird aber 
von ihr in passender Weise abgefuhrt. 

(Krishna:) „Was tauchte. Kind, in Rot 
Dir so die Augenlider?“ 

(Radha:) „Nur deiner Augen Rot 

Strahlt in den meinen wieder.“ 

So geht ein groBer Teil des Gedichtes dahin im bunten Wechsel 
von Tandeln und Schmollen, von Trennungsleid und Liebesgluck. 
Durch die 700 Strophen des ganzen Werkes aber geht ein Grund- 
akkord, der uberall hindurchschimmert, die Sehnsucht nach der 
dauemden Vereinigung mit Krishna, — jene Sehnsucht, die be- 
reits in der zweiten Anfangsstrophe ihren Ausdruck findet: 

„Wie die Krone auf dem Haupte, wie der Gurtel um die Lenden, 
Wie die Kette an dem Busen, wie die Flote in den Handen, 
Unentruckbar, unentreiBbar, unzertrennlich allzumal, 

Wohne du in meinem Herzen, lieblicher Bihari Lal.“t) 

Bihari Lai (,der spielende Liebling*) ist ein Name Krishna’s und 
zugleich der Name des nach ihm genannten Dichters. 


Einen weniger sinniich gefarbten, mehr philosophischen Cha- 
rakter tragt die Krishna-Dichtung im Marathenlande, wo Namdev 
(geb. i27o)i) tindTukar^ (1607 — 1649 ) ibninihrenLiedernalsden 
einen allgegenwartigen (Jott feierten und ihren Anhangern immer 
wieder aufs neue einscharften, daB nicht aufierlicher Werkdienst, 
sondern nur die Unterdruckung der Leidenschaften, die Reinheit 
des Herzens und demutige Gottesliebe ziu* Erlosung fuhren. 

Vishnus Inkarnation als Rama wird in vielen Dichtungen be- 
handelt. In diesen erscheint Rama zumeist in mystischer Releuch- 
tung, die menschlichen Zuge treten zuruck hinter der gdttlichen 
Idealgestalt. Um die im Strudel der Seelenwanderung umherirren- 
den Geschopfe zur Erlosung zu fuhren, nimmt der ewige Gott einen 
Spielleib an und hat scheinbar an menschlichen Leiden und Affek- 
ten teil, seine wahre Natur durch seine Zauberkraft (Yoga-maya) 
wie mit einem Vorhang verf)ergend. Eine Reibe von Abwei- 
chimgen vom ursprunglichen Ramayana wurden erfunden, um 
diese Verherrlichung Ramas konsequent durchzufiihren. So wird 
z. R. die Entfuhrung der Sita zu einer kompbzierten Phantasma- 
goric. Rama, der naturlich kraft seiner Allwissenheit R4vanas Ab- 
sichten genau kennt, laBt Sit4 fur ein Jahr in das in einer Hutte 
befindliche Feuer eingehen. An ihrer Stelle hat ein Schemen von 
ihrem Aussehen ihre Obliegenheiten zu erfuUen. Als dann — wie 
im alten Rdmayana — der RuBer Marica in Gestalt einer goldenen 
Schein-Gazelle auftritt, bittet die Schein-Sita Rama, ibr diese als 
Spielzeug zu schenken. Enter dem EinfluB der Maya, um Sita 
einen Gefallen zu tun, eilt Rama, obwohl er weiB, was es mit der 
Gazelle fur eine Bewandtnis hat, hinter dem Tier her und erlegt 
es. Der Raub und die weiteren Erlebnisse Sitas spielen sich dann 
ganz wie im klassischen Ramayana ab, nur daB eben uberall an 
die Stelle der wirklichen Sita die Schein-Sita tritt. Erst bei der 
Feuerprobe, die Sita nach Ravanas Tode zu bestehen hat, um ihre 
Reinheit zu beweisen, wird vom Feuergott die richtige Sita an 
Stelle der falschen zuruckgegeben. — Die merkwurdige Geschichte 
von der Schein-Sita wurde vielleicht erfunden, um sie, die als die 


*) Yergl. meinen Aufsatz ,Namdev, ein marathischer Sanger der Gottes- 
liebe* N. O. 7, S. 35. 
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den Rama (Vishnu) ewig^ begleitende gottliche Zauberkraft (Maya) 
angesehen wird, nicht in die erniedrigende Lage zu versetzen, Ge- 
fangene eines Unbolds zu werden. 

Auch die Ravana-Geschichte wird in manchen derartigen Wer- 
ken mystisch ausgeschmuckt. Vom Heiligen Sanatkumara hbrt Ra- 
vana, dafi diejenigen, die von Gottern im Kampfe getotet werden, 
in den Himmel eingehen, spater aber wieder auf die Erde zuriick- 
kebren miissen, daB aber der, welcher von Vishnus Hand seinen 
Tod findet, auf ewig mit ihm vereint werde. Dies veranlaBt den 
Damonenfursten, immer daruber nachzusinnen, wie er Rama er- 
zurnen konne, um von ihm getotet zu werden. Als dies endlich ge- 
schieht, erlangt er dadurch tatsachlich die erlosende Vereinigung 
mit Gott. 

Die Zabl der Rearbeitungen der Rama-Geschichte ist Legion und 
ebenso groB ist die Zahl der Abweichungen von dem ursprunglichen 
Epos, sind es doch die mannigfaltigsten Tendenzen, die in diesen 
Werken zu Worte kommen; so dient es dem einen als Sprungbrett 
zur Einfuhrung in die theopanistische Vedanta-Philosophie, dem 
anderen zur Begrundung bestimmter Sektenlehren. 

Die beriihmteste Rama-Dichtung des modernen Indien ist „der 
See der Taten Ramas“ (Ram-carit-m&nas) von Tulasidas (iSSa bis 
1628 n. Chr.). Wegen seiner einfacben und erhabenen Lehre von 
dem einen liebenden Gott, wegen seiner tiefinnerlichen Frommig- 
keit und seines sittlicben Ernstes kann dieses Werk als eine Perle 
in der religiosen Literatur aller Volker und Zeiten angesehen wer- 
den. Die dichterische Kraft seines Verf^^ssers zeigt sich in ihm im 
bellsten Lichte. In ganz Nord-Indien erfreut es sich bei den Hin- 
dus einer unbeschreiblichen Beliebtheit und Verehrung. „Das Werk 
ist in jedermanns Hand, am Hof und in der Hiitle; es wird in glei- 
cher Weise gelesen, gehort und gepriesen von jeder Klasse der 
hinduistischen Gesellschaft, von hoch und niedrig, von arm und 
reich, von jung und alt.“i) 

Der Grundton des Gedichtes tritt aufs klarste hervor in den fol- 
genden Strophen (III Cband 2 , Doha 3): 

Growse, ,The Ramayana of Tulsidas* (Cawnpore 1891), Introduction. 
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Durch frpmmen Brauch, Versenkung und G«bet 
Der Weg zur reinen Gottesliebe gebt. 

Die heil’gen Taten Ram’s ohn’ UnterlaB 
Will Tag und Nacbt besingen Tulsidas. 

Den Staub der Welt entfemt, die Sinne ziigelt 
Das Loblied Ramas, dem das Gluck entquillt; 

Wer es in Ebrfurcbt bort, andacbtbeflugelt, 

Dem wird der Gott aucb gnadig sein und mild. 

AuBer diesem Werke verfaBte Tulasidas nocb eine Reibe von an- 
deren Dicbtungen, in denen die gleicbe religiose Gberzeugung zum 
Ausdruck kommt. Icb lasse einige Stropben zur Probe folgen: 

Mit Liebe die Gedanken allerwegen, 

Tulsi, auf Sita und auf Rama wende. 

Das, bringt dir Gluck, verbeiBt dir reicben Segen 
Am Anfang, in der Mitte und am Ende. 

(Ramasagun&bali III, 3, 7.) 

Das Gluck im Leben kann dir nirgends werden, 

Und aucb im Traum wird keine Rube dir. 

Bis Rama glaubig du verebrst auf Erden 
Und flieb’st das Haus des Leidens, die Begier. 

Wo kein Vertrau’n, ist aucb die Liebe nicbt. 

Wo Liebe feblt, feblt aucb der Gnade Licbt, 

Und obne Ramas Gnade findest du 
Aucb traumend in dem Leben keine Rub. 

(Dobabali Vers 131, 133.) 

Der groBe Gott Shiva ist vielfach der Gegenstand dicbterischen 
Scbaffens gewesen. Kalidasa erz^t die Ereignisse, die zu seiner 
Vermahlung mit Parvati fubrten, in seinem Epos „Die Geburt des 
Kriegsgottes“, und Rajanaka Ratnakara (um 8 oo n. Chr.) schil- 
derte seine Triumphe in den 5 o Gesangen seines groBen Kunsl- 
gedichts „Haravijaya“. In volkstumlichen Liedem und in groBe- 
ren Werken, wie dem bengalischen „Sbivayana“ des Ramesb- 
vara (um 1750), wird er dargestellt als der groBe Yogi, der dem 
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GenuB betaubender Narkotika ergeben ist und, der Welt entsagend, 
als armer Bettler lebt, als der Familienvater, der mit semen Sdhnen 
Ganesha und Skanda das von Uma bereitete Mahl mit Behagen 
einnimmt, und dann wieder als der groBe Tanzer, der den Welten- 
tanz auffuhrt. Die Dicbter feiern ihn als den einen h^hsten Gott, 
der die Schopfung, den Bestand und das Vergehen des Alls nach 
seinem Willen lenkt. Er ist der groBe Zauberer, der ohne Leine- 
wand, Pinsel und Farbe das weite Weltgemalde ausbreitete; er ist 
der Herr, der alle Wesen durcb seine Zauberkraft verblendet und 
der wiederum als der gute Guru ihren Geist erleuchtet und sie 
dadmch des Hells tellbaftig werden laBt. 

Mit feierlichen Hymnen b^ruBen ihn bei Sonnenaufgang die 
Tempelmadchen in den groBen Heiligtumem des Sudens und er- 
flehen seine gottliche Gnade. Als Beispiel gebe ich ein paar Stro- 
phen aus der Liedersanunlung „Tiruvacaka“ des tamulischen Dich- 
ters Manikkavacaka (8. oder 9. Jahrh. n. Cbr.) in der Gbcr- 
tragung von H. W. Schomerusri) 

Gepriesen seiest Du, Shiva! 

Gepriesen, o hochstes Gut! 

Du Grand meiner Seligkeit! 

Der Tag ist angebrochen! 

Blumen bringen wir Dir, 

Deinem heiligen LotusfuBe, 

Wurdlg und angenehm! 

Die Opfergaben breiten 
Vor Dir, o Shiva, wir aus, 

Und anbetend fallen wir nieder 
Vor Deinem heiligen FuB, 

Das liebliche Lacheln sehend 
Auf Deinem Angesicbt, 

Mit dem Du uns Gnade schenkest! 

O, Shiva, erhabener Gott, 

Der in Tirapperunturai®) 


H. W. Sehomerus, ,Das heilige Wecken* N. 0. 5, S. 198 ff. 
Eine Stadt in Sndindien mit einem Shivatempel. 
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24. Der tanzende Shiva 




Du wohnst, das umgeben ist 
Von wasserreichen Feldem, 

In deren Schlamme bluhen 
Schimmernde Lotusblumen, 

Reich an Blattern und Duft, 

Und wo der gewaltige Stier, 

Der scbone, sich ergeht! 

O, Du mein Herr, mein Furst, 

Stehe docb auf vom Schlafc! 

Sie, die Dich kennen als den, 

Der selbst gegenwartig ist 
In alien Elementen, 

Fur den es ja niemals gibt 
Ein Kommen oder Gehen, 

Sie sind nicht nur gekommen, 

Um Hymnen vor Dir zu singen, 

Um Dir zu Ehren zu tanzen, 

Sie woUen Dich auch sehen! 

WoU’n wir nicht zu ihnen gehen? 
Woll’n wir sie nicht horen und sehen? 
O Du Konig, der Du thronest 
In Tirupperunturai, 

Das von kuhlenden Feldern umgeben, 
0 zeige Dich unseren Augen, 

Losch’ aus all uns’re Gebrechen! 

Nimm uns doch in Deinen Dienst! 
Acb, schenk’ uns Deine Gnade! 

0 Herr, steh’ doch auf vom Schlafe! 

0 hochstes Wesen, Du, 

Dem sich die Gotter im Himmel 
Nicht einmal nahen durfen! 

O Du, der Du kamst zur Erde, 

Der Du segnest Deine Diener 
Und Deine Getreuen aUe, 

O Herr des fmchtbaren, schonen 
Tirupperunturai ! 



O Konig, Du, o Honig, 

Der Du vor den Augen derer. 

Die Dich anbeten, stehst 
Und ihre Herzen erfreust! 

O Shiva, Du Nektarsee, 

Du Saft des Zuckerrohres, 

Der Du im Innern wohnest 

Der Knechte, die sich nach Dir sehnen, 

Der Du hist die Welt aller Welten, 

O Herr, steh' doch auf vom Schlaf! 

Sehr charakteristisch fur die shivaitische Dichtung ist die stark 
hervortretende Tendenz, Shiva theopanistisch als das einzig wahr- 
haft Seiende, und darum als ewig eins mit alien Einselseelen dar- 
zustellen. Er ist der Evvigeine jenseits von Werden und Vergehen, 
von Tugend und Laster, von Lust und Schmerz, der ruhende Pol 
in der Erscheinungen Flucht. Das Ziel aller Meditation ist es, den 
Geist so weit von alien Schlacken zu reinigen, dafi er sich selhst 
als eins weifi mit dem Gott, der sich in allesm, was ist, widerspiegelt. 

Die reinsten Vertreter der Einheitslehre, die Anhanger Shanka- 
ras, sind in der Mehrzahl Shivaiten; aus ihrem Kreise stammt ein 
herrlicher Hymnus auf Shiva, den Gott, der nach Siiden sich wen- 
det. Ich versuche die Ghertragung einiger Strophen: 

Ihm, der die Welt, die wie ein Spiegelhild 
Er in sich tragt, im Traum durch Mayas Walten 
Von sich getrennt wahnt, und erwachend sich 
Als Einz’gen weiB in wechselnden Gestalten. 

Hun, der als Guru das Wissen ims spendet, 

Verehrung dem Herrn, der nach Suden sich wendet. 

Ihm, der als das unwandelhare Selhst 

Durch jeden Zustand^) leuchtet in dem Lehen, 

Der es vermag durch heiliges Symbol 
Dem Frommen Einsicht in sein Sein zu geben. 

Ihm, der als Guru das Wissen uns spendet, 

Verehrung dem Herrn, der nach Siiden sich wendet. 

*) Im Waehen, im Traumschlaf, im Tiefschlaf und in der Versenkung. 
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Ihm, der als Feuer, Wasser, Erde, Luft, 

Raum, Sonne, Mond und Seele zu erscheinen, 

Achtfach sich offenbaret hat, und den 
Der VVeise kennt als ewigen All-Einen. 

Ihm, der als Gum das Wissen uns spendet, 

Verehmng dem Herrn, der nach Suden sich wendet. 

Shivas Gemahlin, die grausige Durga, die ewige Naturkraft, 
welche die Welt schafft und zerstort, besang Bana (7. Jahrh. n. 
Chr.) in seinem Candi-Shataka; ihr gewidmet ist der lange Hymnus 
Ananda-Iahari („Die Woge der Wonne“), der unter Shankaras 
Namen geht. 

Der Hauptsitz der Durga-Verehrung ist Bengalen. Deshalb ist sie 
in diesem Lande besonders haufig verherrlicht worden. In Hymnen 
wferden ihre 34 Namen, von denen ein jeder mit einem anderen 
der 34 Buchstaben des bengalischen Alphabets beginnt, der Beihe 
nach gepriesen. Zahlreich sind die Gbersetzungen und Bearbei- 
tungen des ihrem Buhm gewidmeten „Durgamahatmya“, eines Ab- 
schnittes des Markandeya-Purlina, in dem ihr Kampf mit dem Da- 
mon Mahisha geschildert wird, und viele Legenden boten den Stoff 
fur immer neue Werke in Poesie und Prosa. Sehr bezeichnend 
fiir die Vorstellung, welche die Bengalis mit dieser Muttergottin 
verbinden, ist es, daB das Schreckliche in Durgas Erscheinung und 
Wesen in grausiger Weise hervorgehoben wird. Nur selten ist sie 
die freundliche Mutter, die ihren Kindern Gnade spendet, zumeist 
ist sie die grausame Gebieterin, die Wirbelwinde und Erdbeben, 
Unglucksfalle, Tod und Pestilenz uber ihre Widersacher herein- 
brechen laBt und selbst ihre frommsten Verehrer nicht vor Unheil 
verschont, wenn es ihr gut diinkt. So ist sie eine Mutter, die auch 
die Kinder ziichtigt, die sie lieb hat, imd die nur dadurch besanf tigt 
werden kann, daB sich die Kinder noch fester an den Arm klam- 
mern, der sie geschlagen hat. 

Der bengalische Dichter Bama Prasada (gest. 1775) hatte in 
seinem Leben sehr viel schwere Schicksalsschlage durchmachen 
mussen. Er verzweifelte daher fast an seinem Glauben an die gott- 
liche Mutter. In ergreifenden Worten singt er: 
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Mutter, bist mir nicht mehr Mutter, 

Da Du so viel Leid mir brachtestl 
Herr war ich in meinem Hause, 

Bis Du heimatlos mich machtest. 

Was ich noch erdulden werde, 

Weifi ich. Mutter, nicht zu sagen; 

Ach, vielleicht mufi ich mich bettelnd 
Noch von Tur zu Ture schlagen. 

Lebt nicht nach der Mutter Tode 
Weiter noch der Sohn auf Erden? 

Ram Prasad war treu der Mutter; 

MuBtest Du ihm feindlich werden? 

Wenn den Sohn trotz seiner Mutter 
Solche Qualen hier umschlingen. 

Mutter! Sprich, wie kann dem Sohne 
Nutzen dann die Mutter bringen? 

In einem anderen Verse aber findet er dann eine Antwort auf 
die bange Frage, warum ihn die Mutter so viel Schweres erdulden 
lafit. Er sagt: 

Mutter, was ich auch an Leiden 
Dulden muB nach Deinem Willen, 

Es entspringt aus Deiner Gnade, 

Die Du mir das Leid wirst stillen. 

In ahnlicher Weise wie die hier besprochenen Gottheiten werden 
noch viele andere von Dichtem besungen. Ganesha, Surya, K^a, 
Hanuman und die reiche Zahl der anderen Gotter und Gottinnen 
sind Gegenstand von Lobpreisungen, von Geschichten und Dramen, 
die allerdings an Bedeutung und Menge weit hinter denen zuruck- 
treten, die dem Vishnu, dem Shiva und der Durga geweiht sind. 
Die heiligen Flusse und die heiligen Statteh werden in Liedem 
gefeiert und ungeheuerer Lohn wird den frommen Pilgern ver- 
heiBen, die zu ihnen wandern. 

Sogar dem hochsten Brahma, „das Gedanken und Worte nicht 
erreichen“, wird in Versen Verehrung dargebracht; so begmnt 
Bhartrihari (7. Jahrh. n. Chr.) seine ,,Zenturie der Lebens- 
klugheit“ (Nitishataka) mit den schonen Worten: 
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„Verehrung sei dem stillen Licht, 
Das unberuhrt von Raum nnd Zeit, 
Als ew’ger G«ist sich selbst bewuBt, 
Unendlich glanzt in Ewigkeit.“ 


3. DICHTUNGEN ETHISCH-DIDAKTISCHEN INHALTS 

Der leid- und sundlosen Gottheit gegenuber fiihlt sich der Mensch 
armselig und bedruckt. Die Verganglichkeit des Irdischen und die 
Nichtigkeit alien weltlichen Strebens konunt den Dichtem inuner 
wieder aufs neue zum BewuBtsein. Mit Nachdruck fordern sie 
die Seele dazu auf, zu Gott ihre Zuflucht zu nehmen. In volks- 
tumlicher Weise findet die Sehnsucht nach Rettung aus Leid und 
Tod z. R. einen rubrenden Aussprach in den Liedern der „Dasas“ 
kanaresiscber Sanger, von denen ich einige Strophen in der Gber- 
setzung von Mdgling bier anfuhre:^^) 

„Die Todesengel kennen kein Erbarmen, 

LaB Erdensorge! Rub’ in Haris Armen. 

In Lusten willst du Tag und Nacbt verzebren, 

Bei FreB- und Saufgelag das Herz bescbweren? 

Und, mordend recbts und bnks, dir Gut erwerben? 

,HaIt!‘ ruft der Tod dir beut’, so muBt du sterben. 

,Im Haus die Braut, im Stall die Kube warten, 

Es reift die Frucbt im neugekaufteu Garten, 

Geld bab’ icb vollauf, Herr, icb kann nicbt sterben.' 

Damit erweicbst du nicbt den Tod, den berben. 

,Abschied zu nehmen, Scbulden einzutreiben, 

Zum aufgetragenen Essen laB mich bleiben.' 

Sobald dein Stundlein schlagt, fort muBt du, Seele! 

Darmn beizeiten Vitthlas Dienst erwahle." 

Unzahlbar ist die Meuge der Scbriften in freier und gebundener 
Rede, welche das rechte Verbal ten in der Welt und den Weg fiber 

Mogling, Lieder kanaresiscber Sanger. ZDMG. 14 (1860), S. 511. 
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sie hinaus zeigen soil. In schmucklosen Sprichwortern und in volks- 
tiimlichen Erzahlungen, in kunstvoUen Strophen und in tiefsinni- 
gen philosophischen Untersuchungen wird wieder und immer win- 
der Antwort gegeben auf die grofien Lebensfragen. Unermudlich 
^vird Rat erteilt dariiber, wie man fortzuschreiten babe auf einem 
der beiden Wege, die den Menschen bereitet sind, dem Weg des 
Lebensgenusses (Bhoga) oder dem Weg der gottinnigen Ver- 
senkung (Yoga). 

Werke wie die drei Zenturien des Bhartribari, die Spruche des 
Ganakya, der Rural des groBen Tamulen TiruvaUuvar und all die 
zahllosen anderen Sammlungen von Sentenzen und Parabeln, ent- 
halten viele Beispiele indischer Lebensweisheit. 

Als Grundlage aller Sittlichkeit wird die „goldene Regel“ hin- 
gestellt, wenn es heiUt: 

„Hore nun den Kern der Sittenlehre, 

Rore ibn und laU dicb von ibm leiten: 

Was dir selbst zu dulden peinlicb ware, 

Darfst du keinem anderen bereiten.“ 

(Shivadasa’s Vetalapancavimshatl X, 2.) 

Boses mit Gutem zu vergelten lehrt ein anderer Spruch: 

„Jeden zu beglucken strebe du, 

Ob er dir aucb selber Leid bereite, 

Keinem andern fuge Ungluck zu, 

Gluck und Ungluck sind verbimden beide." 

(Canakya 134.)*) 

Die gelassene Ergebung In das Scbicksal wird empfoblen, wenn 
gelebrt wird: 

,,Was nicbt sein soil, wird nicbt kommen. 

Was gescheh’n soli, muB gescbeh’n, 

Wer dies weiB zu seinem Fronunen, 

Dem wird aller Gram genonunen, 

Und der Irrtum wird vergeb’n.“ 

(Vidyaranya, Pancadhashi 7, 168.) 

*) Canakya, Recension de cinq recueils de stances morales par Eugfene 
Monseur, Paris 1887. 
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Deshalb soil man sich in das Unabanderliche fugen: 

„Was vergangen, tot, verloren, 

Kummert nicht des Weisen Sinn, 

Was vergangen, ist vergangen. 

Was gestorben, ist gestorben. 

Was verloren, ist dabin.“ 

(Canakya 89.) 

Mit beredten Worten warnt. der Dicbter Bbartribari davor, 
sicb in den Sinnengenussen zu verlieren: 

„In das Feuer fbegt die Motte, 

WeiB nicbt, dafi sie drin verbrennt, 

Fiscblein scbluckt den Angelbaken, 

Weil es die Gefabr nicbt kennt. 

Aber wir, die wir das Unbeil 
Ird’scber Luste docb erkannt, 

Fronen ibnen immer weiter — 

Webe, welcb ein Unverstand!"!) 

Als Mittel zur Reinigung von Scbuld und Subne werden von 
vielen Pilgerfabrten und andere fronune Werke empfoblen. Dem- 
g^enuber betonen andere die Nutzlosigkeit aUer auRerlicben Re- 
ligionsubungen und fordern allein wabre Gottesbebe und die Rei- 
nigung des Herzens. So beifit es in der tamuliscben Gedicbt- 
sanunlung Sbivavakkiyam: 

„Scbaubegierig fabrt imd rennt ibr uber Meer und Berg und Tal, 
Ist das nicbt vermess’nes Treiben, arme Toren allzumal? 

Wenn in eucb der stets erwunscbte FuB des bdcbsten Herrn erglanzt, 
Dann mogt ibr den Urglanz scbauen, den nicbt Zeit nocb Raum 

begrenzt.“2) 

Nicbt die ErfuUung auBerbcber Observanzen, sondern allein die 
moraliscbe Lauterung kann zum Heil fubren. 


Bhartrihari, Vair4gya-Shataka, Vers 20 (ubersetzt von Leopold von 
Schroeder). 

K. Granl, ,Indiscbe Sinnpflanzen*, S. 183. 
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„Durch das Wissen und die Tugend 
Reinige dein Selbst bestandig, 

Dann wird in dir nach dem Tode, 

Nimmennelir der Schmerz lebendig.“ 

(Canakya 1 7.) 

Der Ermunterung zur Abwendnng von dem Schlechten und zur 
Hingabe zu Grott dient nicbts so sehr als das gute Beispiel. Die 
erbauliche Legendendichtung ist daber von jeber in Indien gepflegt 
Worden. Die Vishnuiten besitzen in der „Bbakt-maIa“ des Na- 
bhadas (um 1600) eine Art Apostelgeschicbte ihres Glaubens^), und 
ahnlicbe Sammlungen haben aucb die anderen Rebgionsgemeinden. 
Diese Bucher sind reich an Geschichten, an denen sich der Fronune 
in Trubsal imd Ungemach aufricbten kann. Sie erzahlen von hei- 
ligen Mannern, wie GopUa, der, als er auf die eine Backe geschla- 
gen wurde, dem Schlagenden auch die andere darbot. Ein anderer 
Held derartiger Berichte ist der bengalische Konig Gopicand, der 
sein Reich und seinen Harem im Stich lieB, lun als Asket zu leben. 
Als er nach zwolf Jahren im Bettlergewande wieder in seinen Pa- 
last trat, soUte er mit Schimpf hinausgejagt werden, da niemand 
wuBte, wer er sei, bis ihn sein Hund und sein Elefant wieder er- 
kannten. Viel gefeiert wird bei den Shivaiten der tamulische Hei- 
lige Manikkavacaka. Dieser war Minister <tes KSnigs von Ma- 
dura und wollte in der Hafenstadt Tirupperunturai Pferde kaufen. 
In einem Walde in der Nahe dieses Ortes traf er auf einen ehrwurdi- 
gen BuBer, der sich ihm als der Gott Shiva offenbarte und ihm das 
heilige Wissen darlegte. Auch von frommen Frauen erzahlen diese 
Legenden, so von Shabari, dem armen Bhilweib, die Bauua glaubig 
aufnahm, als er Sita suchte, oder von jener buBenden Magdalena 
von Delhi, die ihr Leben und die einzige Kunst, die sie verstand, 
das Tanzen, der Gottheit weihte. Geschichten wie diese gibt es 
zu Hunderten und Tausenden, und wenn sehr viele von ihnen auch 
mit ihren geschmacklosen Obertreibungen ins Wunderbare asthe- 
tisch nicht befriedigen, so haben sie doch dadurch, daB sie fromme 
Herzen erquickten, ihren religiosen Zweck vollauf erfullt. 


*) Vergl. hieruber G. A. Grierson, , Gleanings from the Bhaktamala‘, 
JEAS. 1909, 1910. 
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25. Der Tempel von Madurn 




Von der Gefuhlstimmung der Heiligen geben uns Lieder Kunde, 
die sie gedichtet haben. So preist Caitanya das Gluck, das der ge- 
niefit, der sich Krishna nahe weifi, und bricht in Tranen aus, wenn 
er sich auf kurze Zeit von ihm getrennt glaubt: 

„Augenblicke sind mir Ewigkeiten, 

Wie der Regen flieBt die Trane bin, 

Und zum Nichts ist mir die Welt geworden, 

Seit getrennt ich von Govinda bin.“ 

Der Vedanti aber, der die ganze Vielheit und die Verscbiedenheit 
von Gott und Seele als Blendwerk erkannte, ruft aus: 

„Rings um mich her erblickte ich die Welt, 

Solang’ mich trog das Dunkel der Verblendung; 

Doch seit die Wissenssonne mich erhellt, 

Seh’ ich nichts mehr, welch wunderbare Wendung!“i) 

Schon in diesem Dasein erlost, ist er an keine aufiere Vorschrift 
mehr gehunden und weiB sich eins mit deni gottlichen Geiste. 

,,Nichts gilt mir Versenkung, nichts Ritus und Yoga, 

Nichts Satzung imd Regel und Eastengebot, 

Die dem Nicht-Ich entsprossen, das Wissen verdunkeln — 
Ich selbst bin der Eine, der selige Gott!“2) 

Im frohen Gefiihl, bald selbst auch auBerlich zum Allgeist zu 
werden, wartet der fromme Einsiedler die Todesstunde ab, wo er 
auf immer von der Welt Abschied nehmen und sprechen kann: 

„Mein Bruder Himmel, meine Mutter Land 
Und du, o Wasser, das mir anverwandt, 

Mein Vater Wind, mein Freund, o Sonnenstrahl: 

Euch neig’ ich gruBend mich zum letztenmal. 

Durch euren Umgang wurde mir hienieden 
Der guten Werke reicher Schatz beschieden. 

Der Sinnentrug entwich vor hehrer Wahrheit, 

Und jetzt verein’ ich mich des Weltgeists Klarheit."^) 


Shankara, SvMmanirupaDa Vers 152. 

Shankara, Dashashlokl, Vers 2. 

®) Bhartrihari, Vair&gyashataka 85. (tJbersetzt von Hertel.) 
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IV 


DIE WELT- UND LEBENSANSCHAUUNG 


Die naturphilosophischen und ethischen Anschauungen der Hin- 
dus weisen untereinander ebenso viele Verschiedenheiten auf als 
die der Europaer. Neben Materialisten, die alles Psychische physio- 
logisch zu erklaren suchen, finden wir Spiritualisten, welche das 
Geistige fur alleio wirklich und alles Stoffliche fur Schein halten; 
neben Lehrem, welche den he^teren Genufi im Diesseits als das 
hochste Lebensziel hinstellen, sagen andere mit Jesus: „Diese 
Welt ist nur eine Briicke; geh hiniiber, aber baue nicht deine Woh- 
nung dort“i) und weisen ibren Schiilern die Wege, wie sie ihre 
uberirdische Bestimmung erfullen kdnnen. Trotzdem gibt es eine 
Reihe von Vorstellungen, die der iiberwiegenden Mebrzahl der Hin- 
dus gemeinsam sind, Ideen, die in den beiUgen Werken von un- 
bestrittenem Ansehen, namentlicb in den Upanisbaden, in den 
Shastras, in den Epen und in den Puranas entwickelt werden, und 
die desbalb als der gemeinsame Besitz des orthodoxen Hindutums 
angesehen werden k5nnen. 

Diese Grundlebren sollen in den folgenden Abscbnitten zunacbst 
dargelegt werden. Zum ScbluB werden wir dann die einzelnen 
philosopbiscben Systeme, die in Indien entstanden, zu besprecben 
baberi und seben, welche SteUung sie im einzelnen zu diesen Lehren 
einnehmen. 


Apokryphes Herrenwort auf einem nordindischen Torbogen. (Edgar 
Hennecke, ,Neutestanientliche Apokryphen*, Tubingen u. Leipzig 1904, 
S. 10). 
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A. DIE NATURPHILOSOPHISCHEN ANSCHAUUNGEN 
I. DAS WELTBILD 

Nach der ubereinstimmenden Anschauung aller Hindus ist die 
Welt ewig und unverganglich. So wie bei einem Menscben aber der 
Zustand des Wachens und des Schlafes miteinander abwecbselt, so 
wechseln auch im Kosmos periodisch Zustande der Aktivitat und der 
Rube. Jede Weltentstehung setzt also einen Weltuntergang voraus, 
der von ihr durch eine langere Zeit der Rube getrennt ist. Der ganze 
WeltprozeB ist eine anfangs- und endlose Kette von Evolutionen und 
Reabsorptionen, die in ewigem Spiel aufeinander folgen. 

tiber die Art und Weise, wie und woraus die Welt entstanden 
ist, herrscht in den heiligen Schriften der Inder und in den Lehren 
ihrer PhilcBophen Meinungsverschiedenbeit. Nach der Ansicht der 
meisten ist das dem Weltganzen zugrundebegende Prinzip die Ur- 
materie (Prakriti), die selbst ihrerseits als eine von Gott und den 
individuellen Seelen verschiedene Substanz oder als eine Emanation 
bzw. Erscheinungsform Gottes betracbtet vrird. Die Urmalerie be- 
findet sich zur Zeit der Weltenrube in einem ganz feinen unenl- 
falteten Zustande. Sie besteht aus drei konstituierenden Substanzen 
(Gun a), von denen die erste leicht, licht und Freude bewirkend 
(Sattva), die zweite beweglich, anregend und Schmerz hervorru- 
fend (Rajas), die dritte schwer, dunkel und bemmend ist (Tamas). 
Die drei Konstituenten halten sich zur Zeit der Weltenrube in der 
Unnaterie das Gleichgewicht. Wenn die Weltevolution beginnt, 
wird das Aquilibrimn durch Gottes Eingreifen erschuttert; die 
Gunas beginnen, ihrer naturlichen Beschaffenheit entsprechend, zu 
wirken und sich miteinander zu vermischen. Auf diese Weise bilden 
sich dann zunachst feine, dann, durch immer weiter fortschrei- 
tende Verdichtung, grob materielle Stoffe. So entstehen aus der 
Urmaterie durch Vermittlung der Gunas nach und nach die feinen 
und groben Substrate aller irdischen Objekte, von den feinen Or- 
ganen an, die fur die Seelen die Apparate ihrer Erkenntnis- und 
Denktatigkeit bilden, bis zu den groben Elementen Ather, Luft, 
Feuer, Wasser, Erde. Aus der Kombination aller dieser besteht 
das Weltei. In dieses dringt Gott ein und bringt aus sich den Gott 
Brahma hervor, der dann als Demiurg den weiteren Verlauf der 
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Schopfung leitet. Er erinnert sich der Beschaffenheit des Aik, wie 
es vor dem letzten Weltuntergang bestanden hatte, richtet es dem- 
entsprechend ein und verhilft dadurch den zahllosen ewigen Einzel- 
seelen, die wahrend der Weltenruhe geschlafen hatten, zu den Lei- 
bern von Gottem, Geistern, Menschen, Tieren, Pflanzen oder Hollen- 
wesen, welche ihnen auf Grand der in ihren fruheren Existenzen 
vollbrachten Taten zukommenA) 

Das Weltei ist umgeben von einer Hulle, die aus den schichten- 
Tveis iibereinander gelagerten Elementen, von den grobsten bis zu 
den feinsten, besteht. In seinem Innern befindet sich in der Mitte 
die Erdenwelt (Bhiirloka) mit ihren Kontinenten und Meeren, be- 
wohnt von Menschen und Tieren. Unter der Erde liegen die sieben 
unterirdischen Regionen (Patala), in denen die Schlangengeister 
und Damonen hausen, unter diesen die Hollen (Naraka), in denen 
die Verdammten fur ihre Sunden buBen miissen. Uber der Erden- 
welt erheben sich die Oberwelten: Bhuvarloka, die bis zum Sonnen- 
kreis reicht, dann Svarloka, der Gbtterhimmel, der die Sphare des 
Mondes, der Planeten und der Fixsterne bis zum Polarstern um- 
faBt, dann Maharloka, Janoloka, Tapoloka und schliefilich Brahma- 
loka (oder Satyaloka), die alle von Geistern hoherer Ordnung be- 
wohnt werden. Die Welt Brahmas stofit an die Schale des Welteis, 
jenseits deren sich der leere Raum befindet. 

In der Mitte der Erde liegt ein gewaltiger Berg, der Meru. Um 
den Meru bewegen sich die Gestime, die als in ihren Wagen fah- 
rende Gotter betrachtet werden. Der Meru wird umgeben von den 
Weltteilen, d. h. von konzentrischen Ringen, die voneinander durch 
Meere getrennt sind. Der den Meru unmittelbar umgebende Kon- 
tinent ist die „Rosenapfelbaum-Insel“, die in neun Regionen zer- 
fallt, von denen Indien die schonste ist. Sie ist von dem Salzmeer 
umf lessen, jenseits dessen sich sechs weitere meerumgiirtete Kon- 
tinente ausdehnen. Zunachst folgt die „Feigenbaum-Insel“ bis an 
das Zuckermeer, dann kommt die „Wollbaum-Insel“ und das Wein- 
meer, dann die „Kushagras-Inser‘ und das Butterschmelzmeer, hier- 
auf die ,,Kraunca-Inser‘ und das Dickmilchmeer, sodann die 

Nach einer verbreiteten Anschanung gibt es zahllose derartige Welt- 
eier nebeneinander, die alle dieselbe BesebaflFenheit haben. (F. 0. Schrader, 
Introduction to the Pancaratra, Madras 1916, S. 81.) 
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„Shaka-Inser‘ und das Milchmeer, endlich die „Lotus-Insel“ und 
das Sufiwassermeer. Dieses wird von dem unbewohnten Goldland 
eingeschlossen, das seinerseits wieder von dem gewaltigen LokMoka- 
Gebirge mngeben ist. Jenseits von diesem ist Ode und Finsternis 
bis zur Schale des Welteis. 

Die Erde wird in der alteren Zeit als eine von der Weltschlange 
Shesba oder von Vishnu als Schildkrote getragene und rings von 
den Weltelefanten beschutzte Scheibe gedacht, in dem Surya- 
Siddhanta und anderen astronomischen Werken, die seit dem 
6. Jahrh. n. Chr. allgemeines Ansehen geniefien, aber als eine frei 
im Raume schwebende Kugel vorgestellt. Der Versuch, die altere 
Anschauung, die in den Puranas gelehrt wird, mit den spateren 
astronomischen Erkenntnissen in Einklang zu bringen, fuhrte zu 
eigenartigen Kompromissen und Umdeutungen. 

Die Welt wird bewohnt von zahllosen, ewigen Seelen, die ent- 
sprechend ihren Werken seit anfangsloser Zeit in stofflichen Lei- 
beru umberwandern. Die gewohnlichen irdischen Korper zerfallen 
ihrer Entstehungsweise nach in vier Gruppen: in keimgeborene 
(Pflanzen), in feuchter Hitze geborene (Ungeziefer), eigeborene 
(Vogel, Fische) und aus dem MutterschoB geborene (VierfuBler, 
Menschen usw.). Nicbt aus einem Mutterleibe entsteben die Kor- 
per der Hollenbewohner, der Gotter und der Rishis. Diese tretea 
vielmehr auf ubernaturliche Weise ins Dasein. Dasselbe gilt von 
den durch Zauberkraft ins Leben gerufenen Korpern, welche Aske- 
ten, Damonen usw. annehmen. 

Im ganzen gibt es 84 ooooo Arten von Korpern, die sich auf 
die einzelnen Gruppen wie folgt verteilen: 


Pflanzenwelt 

I 900 000 Arten 

Wassertiere 

1 000 000 „ 

Kriechtiere 

I Soo 000 „ 

Vogel 

1 000000 „ 

VierfuBler 

I 000 000 „ 

Menschen 

900 000 „ 

Gotter und Damonen 

I 100000 „ 1) 


’) Schomerus, (la^iva-Siddhanta, S. 223 f. Die Zahl der existierenden 
Arten von Lebewesen wird auch von anderen Schulen auf ,84 L&kh“ 
angegeben. 
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Wie aus dieser Aufzahlung ersichtlich, betrachtet der Inder auch 
die Pflanzen als beseelte Wesen. Auch sie sind Statten des Ge- 
nieBens und des Leidens fur die Seele, welche wegen ihrer schlech- 
ten Taten in einem friiheren Dasein in sie eingegangen ist. Dafi sie 
auch eine gewisse Erkenntnis besitzen mussen, wird daraus er- 
schlossen, daB sich die Schlingpflanzen an einem Baum empor- 
ranken und daB Lotusblumen von einem Teich in den anderen 
wandern. Viel groBer sind die geistigen Fahigkeiten der Tiere; 
daB sie Verstand haben, erweist sich daraus, daB eine Kuh sich 
jemandem zuwendet, wenn sie ihn mit einem Biischel Gras kom- 
men sieht, daB eine Konigsgans aus einem Gemisch von Milch und 
Wasser die Milch zu sondern vermag. Im allgemeinen unterscheidet 
sich das Tier vom Menschen dadurch, daB ihm das abstrakte 
Denken fehlt, wenn auch vereinzelte Falle erzahit werden, wo ein 
Elefant oder ein Schakal sich das Verstandnis philosophischer Ideen 
erschlossen haben sollen. Der Zustand der Pflanzen und Tiere gilt 
als ein iiberwiegend leidvoller, der der Menschen ist eine Mischung 
von Lust und Leid, der der Gotter in der Hauptsache ein sehr ge- 
nuBreicher. Ganz gliicklich sind aber auch sie nicht; denn auch 
ihr Dasein ist nur ein vergangliches. Wenn sie den Schatz ihrer 
guten Werke erschSpft haben, dann sind auch sie, mitunter frei- 
lich erst, nachdem sie Millionen von Jahren geherrscht und alle 
Genusse durchgekostet haben, wieder der Seelenwanderung unter- 
worfen, wahrend eine andere Seele auf Grund der Kraft des Yer- 
dienstes in ihrer vorigen Existenz im Himmel geboren wird und 
ihre Stelle einnimmt. Cber dieses unablassige Wechselspiel von 
Werden und Vergehen erhaben sind nur der eine ewige Gott 
(IsKvara) und diejenigen Seelen, welche die Erlosung erreichten 
und dadurch ewig mit ihm vereinigt sind. 

Ebenso wie im Leben jedes Einzelwesens Jugend, Reife und Alter 
aufeinander folgen, so befindet sich auch das Weltall in einer un- 
aufhorlichen gesetzmaBigen Entwicklung. Uber die Zeitperioden, 
welche diesen einzelnen Stadien entsprechen, haben die Hindus ein 
phantastisches System aufgestellt, das sie zu den Lebenszeiten der 
Gotter in Beziehung setzt. 

Das Leben des langlebigsten Gottes, des Demiurgen Brahma, 
wahrt io6 Brahma-Jahre oder einen Para, d. i. 3ii oioooooooooo 
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Menschenjahre. Jeder Tag dieses Brahma-Jahres, ein Aon (kalpa), 
ist die Zeit, wahrend der eine Well besteht, von ihrer Schopfung 
bLs zu ihrem Untergang; jede Nacht Brahmas ist die gleich lange 
Zeit der Weltenruhe, wahrend welcher Brahma sich von seiner 
Arheit ausruhl. Ein Tag Brahmas sind looo Goiter jahre, ein Gotter- 
jahr sind 36o Menschenjahre. 

Jeder Kalpa umfafit lausend groBe Wei taller (Mahayuga) von 
je 4 320 ooo Menschenjahren. Jedes dieser Weltalter hesteht aus 
vier Zeitperioden (Yuga), denen je eine Weltendammerung voraus- 
geht und folgt, die je ein Zehntel des Yuga wahren. Die vier Yugas 
heiBen Krita, Treta, Dvapara und Kali, nach den Seiten eines Wur- 
fels; ihre sukzessive Dauer und Vortrefflichkeit stellt die Reihe 
4. 3, 2 , I dar. Das erste dieser Yugas, das auf eine Dammerung 
von 4oo Gotterjahren (i 44 ooo Menschenjahre) folgt, ist das Kri- 
das selhst 4ooo Grotterjahre (i44oooo Menschenjahre) 
wahrt. Es entspricht dem Goldenen Zeitalter der antiken My- 
thologie. Damals herrschte uherall Rechtschaffenheit, die Men- 
schen erfullten alle ihre Pflichten, sie verehrten den einen Gott 
im Geist und in der Wahrheit und waren zufrieden; denn die Erde 
hrachte alles hervor, dessen sie hedurften. In der auf das Kri- 
folgenden Penode der Ahend- und der Morgendammerung 
(4oo hzw. 3oo Gotterjahre) verschlechterte sich dieser Zustand. 
Im 3ooo Gotterjahre wahrenden Tretayuga wurde die Tugend schon 
geringer, die Menschen fingen an, um hestimmte Zwecke zu er- 
langen, Opfer darzuhringen und mehrere Goiter anzuheten. Der 
Ahfall vom reinen Glauhen nahm in den folgenden D&nmerungen 
(3oo hzw. 200 Gotterjahren) seinen Fortgang, und im Dvapara- 
yuga (2000 Gotterjahre) war Gottesfurcht und Tugend nur noch 
halh so groB wie im ersten Weltalter. Die Folge davon war, daB 
Unzufriedenheit und Betrug sich aushreiteten, und Krankheit und 
andere Uhel in die Erscheinung traten. Der moralische Zustand 
in der W^elt verschlechterte sich mehr und mehr wahrend der fol- 
genden Dammerungen (200 hzw. loo Gotterjahre) und des im 
ganzen 1000 Gotterjahre dauernden Kaliyuga; Frommigkeit und 
Tugend schwinden immer mehr, wahrend Gottlosigkeit und Suhd- 
haftigkeit zunehmen. Erst wenn der Kelch der Verderhtheit bis 
zur Neige geleert worden ist, wdrd es in den nachsten Damme- 


rungen (loo bzw. 4 oo Gotterjahren) wieder besser, und ein neues 
Kritayuga steigt empor, tun selbst wieder gesetzmaUig anderen 
Weltperioden zu weichen. Wir befinden uns gegenwartig in der 
Morgendammerung des Kaliyuga des 457 - Weltalters des ersten 
Kalpa der zweiten Halfte des Lebens des gegenwartigen Brahma. 
Da die Dammerung 36 ooo Menschenjahre wahrt, haben wdr 
also das Schlimmste noch vor uns, denn das eigentliche Kali- 
yuga, in welchem die Schlecbtigkeit ibren Hbhepunkt erreichen 
wird, wird erst im Jahre Sa 899 unserer Zeitrechnung beginnen. 

1 st das letzte Yuga eines Kalpa abgelaufen, so vverden die drei 
Welten Bhur, Bhuvar und Svar durch Feuer zerstort und mussen 
in der nachsten Periode wieder neu geschaffen werden, wahrend 
die anderen Welten bestehen bleiben. 

Neben dieser „alltaglichen“ partiellen Weltzerstorung, die vor 
sich gebt, wenn ein Tag Brahmas zu Ende ist, gibt es noch eine 
andere, die mit gleicher RegelmaBigkeit eintrifft. In jedem Kalpa 
folgen namlich nach einer einheitlichen Dammerung von 1 728000 
Jahren vierzehn Manus aufeinander, d. h. Patriarchen, welche die 
Stammvater der Menschheit sind und ihr die sozialen und religiosen 
Gesetze geben. Jeder dieser Manus herrscht 71 Mahayugas 
(806720000 Menschenjahre) hindurch. Wenn diese Zeit abge- 
laufen ist, beginnt eine Zwielichtperiode von i 728 000 Menschen- 
jahren. Wahrend dieser wird die Dreiwelt von einer grofien Sint- 
flut heimgesucht, der jedoch nur die Menschen des Bhurloka zum 
Opfer fallen, wahrend die Bewohner von Bhuvar und Svar sich 
nach Maharloka retten. Das gegenwartige Yuga ist das 28. des 
Patriarchats des Manu Vaivasvata, d. h. des 7. Patriarchats im 
gegenwartigen Aon. 

Am Ende eines Para, wenn das Leben des Brahma zu Ende 
ist, erfolgt der allgemeine Weltuntergang. Das ganze Weltei wird 
verbrannt, die grobmateriellen Stoffe entwickeln sich rucklaufig 
zu immer feineren, bis sie schlieBlich wieder die feine, unentfaltete 
Urmaterie bilden, in welcher sich die drei Konstituenten das Gleich- 
gewicht halten. Die Urmaterie verharrt in diesem Zustande, bis sie 
wieder von Gott erschuttert wird und damit der ewige Kreislauf 
der Weltentwicklung aufs neue vor sich geht. 

Die im Vorstehenden skizzierten Anschauungen von Weltent- 
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slehung, Weltbestand und Weltvernichtung geben einen ungefahren 
Begriff von den kosmologischen Vorstellungen, die auch heute noch 
in den Kreisen der Rechtglaubigen herrschend sind. Die Bekannt- 
schaft mit den naturwissenschaftlichen Forschungen der Europaer 
erschuttert langsam aber sicher den Glauben an diese von den Wei- 
sen der Vorzeit geoffenbarten Lehren, wenn es auch nicht an Ver- 
suchen fehlt, die alien Dberlieferungen durcb phantasievoUe Um- 
deutungen mil den Theorien des Westens kunstlich in Einklang zu 
bringen. 


2. DIE VORSTELLUNGEN VON LEIB UND SEELE 

Nach den Lebren der ortbodoxen Hindus besteht der Mensch 
aus Seele und Leib. 

Die Seele (der Alma oder der Purusha) ist seinem Wesen nach 
rein geistig, inunateriell, einfach, unveranderlich, anfangslos und 
unsterblich. Wahrend die Anschauungen der verschiedenen Philo- 
sophenschulen fiber diese Eigenschaften der Seele ziemlich uber- 
einstimmen, herrschen fiber andere ihr zugeschriebene Pradikate 
verschiedene Meinungen. Vor allem besteht ein Streit darfiber, ob 
die Seele an sich nur reine Erkenntnis und deshalb nur das quali- 
tatslose Licht ist, das den Leib erleuchtet, oder ob ihr auch Emp- 
f indung und Wollen zugeschrieben werden mussen. Eine vielum- 
slrittene Frage ist auch die nach der GroBe der Seele, indem einige 
sie fur atomklein, andere ffir unendlich groB erklaren. 

Die Seele ist umkleidet mit Korpern von feiner und grober Ma- 
terie. Der sichtbare, grobstoffliche Leib, der von Vater und Mutter 
erzeugt wird und im Tode zerfallt, besteht nach der gewohnlichen 
Anschauung aus den ffinf Elementen Erde, Wasser, Feuer, Luft 
und Ather. Beim Einnehmen der Nahrung gelangen die in den 
einzelnen Speisen vorhandenen Partikeln dieser Elemen tars Ioffe in 
den Korper und werden dort durch den VerdauungsprozeB in die 
einzelnen Bestandteile desselben umgewandelt. 

Der physische Korper setzt sich zusammen aus sieben Grund- 
bestandteilen (dhatu). Diese sind: 
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1 . der Saft oder Chylus (rasa), der aus der verdauten Nahrung 
eatsteht, vom Herzen aus in vierundzwanzxg Rohren den Korper 
durchstromt und ihm dadurch Wachstxim und Gedeihen gibt, 

2 . das Blut, d. h. Chylus, der in der Leber durch die erhitzende 
Wirkung der Galle rot gefarbt wird, 

3. das Fleisch, d. h. verdautes und verdicktes Blut, 

4. das Fett, d. h. verdautes Fleisch, das seinen Hauptsitz im 
Bauch hat, 

5. die Knochen, d. h. verdautes und getrocknetes Fett, das die 
Glieder und die Gelenke des Korpers hildet, 

6 . das Mark, das aus den verdauten Knochen besteht, 

7 . der Samen, der aus Mark entsteht. 

Die Quintessenz aller dieser Elemente hildet die Lebenskraft 
(Ojas). Die Zerstorung der letzteren, sowie die Verminderungoder 
ubermaBige Vermehrung der Grundbestandteile ruft Krankheiten 
oder Tod hervor.i) 

Bestand und Gfesundheit des Korpers sind bedingt durch die 
gleichmalSige Verteilung der drei Grundsafte, welche den ganzen 
Leib durchdringen und erfullen. Es sind dies: 

1. die Galle, deren Hauptsitz sich zwischen Herz und Nabel be- 
findet, 

2 . der Schleim, dessen Hauptsitz oberhalb des Herzens ist, 

3. der Wind (Prana). 

Von diesen ist der Wind bei weitem der wichtigste. Er ist das 
eigentliche Lebensprinzip, das unter Leitung der Seele Nahrungs- 
aufnahme, Entleerung, Atmung und Blutumlauf regelt, und zugleich 
das verbindende Glied zwischen der Seele und den materiellen Or- 
ganen. Von Winden werden gewohnlich funf Arten unterschieden: 

1. der eigentliche Prana, der in der Lunge seinen Sitz hat und 
die Speiseaufnahme und Atmen bewirkt, 

2 . der Aushauch (Apana), der Harn und Kot aus dem Korper 
heraustreibt, 

3. der Mithauch (Samana), der die aufgenommene Speise im 
Verdauungsfeuer kocht und in ihre Bestandteile auflost, 

4 . der Udana, der sich von unten nach oben bewegende Aufhauch, 

Vgl. hierzu Julius Jolly ,Medizin“. (GIAPA III, 10) S. 41 f. 
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der zum Halse emporsteigt und das Sprechen, Singen usw. her- 
vorruft, 

5. der fiber den ganzen Kfirper verteilte Durchhauch (Vyana), 
der die Zirkulation der Safte vermittelt und SchweiB und Blut in 
Bewegung setzt. 

Der Lebensodem ist das organisierende Prinzip des groben Leibes, 
ist selbst aber eine WesensauBerung des feinen, physiscben Kor- 
pers (Linga- oder Sukshma-sharira). AuBer mit dem kompakten, 
grob-materiellen Korper ist jede Seele namlich nocb mit einem 
inneren Leibe umkleidet, welcher der Trager und das Rezeptakulum 
aller bei uns psychisch genannten Funktionen ist. Derselbe be- 
sleht aus ganz feiner Materie; seine Basis bilden die feinen Stoffe 
der ffinf Elemente, Erde, Wasser, Feuer, Luft und Atber. Er um- 
faBt; 

I. die feinen Organe der ffinf Wahrnebmungssinne (Gesicht, 
Gehor, Gescbmack, Geruch, Geffihl), und der ffinf Tatsinne (der 
Fahigkeiten des Redens, Greifens, Gehens, Entleerens und Zeu- 
gens). Diese sind selbst nicht wahrnehmbar und nicbt etwa nut 
den entsprechenden Organen des groben Korpers zu verwechseln, 
in denen sie ihren Sitz haben; sie sind selbst viebnehr etwas viel 
Feineres, das nur aus seiner Funktion erschlossen werden kann, 

a. das Innenorgan (Antahkarana), d. h. die Gesamtheit der Or- 
gane, welche zusammen das psychische Leben bestinunen. Es sind 
dies: 

a) der innere Sinn (Manas), welcher die von den Wahrnehmungs- 
sinnen dargebotenen Eindrficke zu Vorstellungen verarbeitet und 
die Tatsinne zur Realisierung bestimmter Entschlfisse antreibt, 

b) das „Subjektivierungsorgan“ (Ahankara, d. h. Ichmacher), 
welches die Vorstellungen zu dem Ich in Beziehung setzt, 

c) das Denkorgan (Buddhi), welches die Vorstellungen feststellt, 
Urteile bildet und Willensentscheidungen fallt. 

Jeder psychische ProzeB verlauft in der Weise, daB der Mensch 
zunachst mit den feinen Wahrnehmungssinnen, vermittels der grob- 
materiellen Organe, die ihr Rezeptakulum bilden, etwas wahrnimmt, 
dann diese Perzeptionen mit Hilfe des Manas zu Vorstellungen or d- 
net, sie durch das Subjektivierungsorgan zu seiner Person in Be- 
ziehung setzt und mit Buddhi eine Entscheidung trifft, die dann 
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auf diesem Instanzenwege den feinen Sinnesorganen wieder iiber- 
mittelt und von den Tatorganen in eine Handlung umgesetzt wird. 

Alle diese Organe des feinen Leibes sind rein materiellen Ur- 
sprungs. Sie werden ebenso wie die Glieder des groben Korpers 
durch Zufiibrung bomogener Teile in den genossenen Speisen un- 
terhalten, sind also etwas von der rein geistigen Seele durchaus 
Verschiedenes und dienen nur als Werkzeuge und Vehikel. Das 
Verhaltnis des Leibes und der Organe zur Seele lafit sich nach indi- 
schen Vorbildern durch folgendes Gleichnis verdeutlichen; der Leib 
ist ein Palast, die groben Sinnesorgane sind die Tore, die feinen 
Wahrnehmungsorgane die Turhuter, welche ohne Kontrolle alles 
hineinlassen, bzw. die Schergen, die blind tun, was ihnen befohlen 
wird. Der innere Sinn ist der anordnende und die Auftrage weiter- 
gebende Vermittler zwischen diesen und den hoheren Instanzen, 
das Subjektivierungsorgan ist der Hofmarschall, der die Eingange 
beim Konig meldet, das Denkorgan der Premierminister, der dem 
Konig Vorschlage macht, und die Seele scbliefilich der Herrscher, 
um dessentwillen alle anderen da sind, und welcher, der AuBenwelt 
unsichtbar, fiber alles gebietet. 

Im Gegensatz zu dem groben Leib zerfallt der feine nicht beim 
physischen Tode, sondern begleitet die Seele auch weiter auf ihren 
Wanderungen. Ffir die kurze Zeit zwischen Tod und Wiedergeburt 
erhalt er seine materielle Grundlage durch die beim Totenopfer 
dargebrachten Spenden. Die Beschaffenbeit des groben Leibes, in 
welchen die Seele mit dem feinen Korper ffir eine neue Existenz 
eingeht, wird bedingt durch das Karma des Individuums, durch die 
von diesem in seinem frfiheren Leben vollbrachten Taten, welche 
als ein fibersinnliches Moment sein zukfinftiges Dasein und Schick- 
sal bestimmen. Nach der indischen Theorie hinterlafit jeder psy- 
chische Vorgang im Denkorgan eine Spur, welche es in Zukunft zu 
gewissen Erfahnmgen und Handlungen pradisponiert. Diese laten- 
ten Eindrficke vergangener Prozesse sind die potentiellen Bilde- 
krafte kfinftiger Vorgange; unbevmBt liegen sie in jedem Indivi- 
duum verhorgen und gelangen erst zur Manifestation, wenn ihre 
Zeit gekommen ist. So steht denn die Seele des Menschen ganz 
unter den Einflfissen der Materie. Sein Denken, Wollen und Ffih- 
len wird durch das Innenorgan, vor aUem durch das Denkorgan 
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bestimmt, und sein geistiges Leben ist somit determiniert durch die 
Einflusse der materiellen Basis, mit der es verknupft ist. Dies 
kommt besonders zum Ausdruck in der Anschauung, daB es die 
Zusammensetzung der Materie ist, welche die Charaktereigenschaf- 
ten des Menschen bedingt und ihm ihren Stempel aufpragt. Die 
Materie besteht, wie scbon oben hervorgeboben wurde, aus drei 
Konstituenten, dem Lichten, Leichten, Freudigen (Sattva), dem Ta- 
tigen, Beweglicben, Leidenschaftlichen (Rajas) und dem Dunklen, 
Schweren, Tragen (Tamas). Durch die Mischung dieser Tenden- 
zen und das Vorherrscben der einen fiber die anderen wird der em- 
pirische Charakter des Menschen bestimmt. So verschieden im ein- 
zelnen die philosophischen Systeme der Inder auch fiber das Wesen 
der Seele urteilen, darin stimmen sie doch fast alle fiberein, daB 
sie die psychischen Vorgange zum groBen Teil als materielle Pro- 
zesse auffassen, die von den verschiedenen, aus feiner Materie ge- 
bildeten Organen vorgenommen werden, und daB sie das Heil allein 
in einer Loslosung der Seele von den Wirkungen der Materie er- 
blicken. 

Im irdischen Leibe hat die Seele, nach gewohnlicher Auffassung, 
ihren Sitz im Herzen. Von hier aus durchdringt sie den ganzen 
Korper. Die Art und Weise, in der das geschieht, wird durch das 
Gleichnis vom Sandelol veranschaulicht, das von der Stelle aus, die 
mit ihm bestrichen ist, fiber den ganzen Leib Kfihlung und Erfri- 
schung verbreitet. Wenn elne irdische Existenz zu Ende gegangen 
ist, verlaBt die Seele, angetan mit dem feinen Leibe, den groben 
Korper, um die Wanderung zu der neuen Daseinsform anzutreten. 
Die Spitze des Herzens wird leuchtend, und die Seele geht auf 
einer der loi Adern, welche den physischen Leib durchziehen, aus 
diesem heraus und wird dann von den Sonnenstrahlen weiter zu 
ihrem Bestimmungsort gefuhrt. Die Bosen versinken in die Hollen, 
in welchen sie fur ihre Missetat zu buBen haben. Die Guten ge- 
langen in himmlische Wellen, um dort ein Jahrtausende wahrendes 
Freudendasein zu ffihren. Diejenigen, welche durch ihr Karma 
dazu bestimmt sind, auf Erden wiedergeboren zu werden, gelangen 
auf dem sogenannten „Vaterwege“ zum Monde, wo sie eine kurze 
Zeitlang verweilen und den Lohn ihrer guten Taten ernten. Von 
dort aus kehren sie dann im Regen wieder zur Erde zurfick und 



gehen in Pflanzen ein. Diese werden von dem Menschen oder Tier, 
der in der nachsten Existenz ihr Vater werden soil, genossen. Im 
Samen desselben gelangen sie dann in den MutterschoB, fur den 
sie pradestiniert sind, um in ihm den groben Leib fiir ihr nachstes 
Dasein zu erhalten und mit diesem versehen dann zur Welt zu 
kommen. Cher die Entwicklung des Embryo heiBt es in der 
„Garblia-IJpanishad“i): „Aus der Paarung zur Zeit der Periode 
entsteht nach einer Nacht ein Knotchen, nach sieben Nachten eine 
Blaise, innerhalb eines halben Monats ein Klumpen, innerhalb eines 
Monats wird er fest, nach zwei Monaten entsteht der Kopf, nach 
drei Monaten entstehen die FuBteile, im vierten Monat FuBknochel, 
Bauch und Huften, im funften das Ruckgrat, im sechsten Mund, 
Nase, Augen, Ohren, im siebenten wird der Embryo mit der Seele 
ausgestattet, im achten ist er in alien Stucken fertig . . . Dann ge- 
langt mittels des von der Mutter Gegessenen und Getrunkenen und 
mittels der Nabelschnur auch sein Prana zum Schwellen, im neun- 
ten Monat endlich ist er in alien Stucken und auch in der Erkenntnis 
vollstandig. Dann erinnert er sich an seine fruheren Geburten und 
hat Erkenntnis seiner guten und bosen Werke . . . Wenn er aber 
dann, zu den Pforten der Geschlechtsteile gelangend, durch die 
Einzwangung gequalt und unter groBen Schmerzen kaum geboren, 
mit dem Winde der AuBenwelt in Bervihrung tritt, so kann er sich 
nicht mehr auf seine Geburten und Tode besinnen und hat keine 
Erkenntnis seiner guten und bosen Werke mehr.“ 

Die wenigen Menschen, welche im irdischen Leben die Erlosung 
erlangten, werden nicht wiedergeboren. Ihre Seelen verlassen im 
Moment des Todes den groben Korper auf der einen Ader, die vom 
Herzen zum Haupte fuhrt, und gehen auf dem „G6tterwege“ durch 
die Bereiche verschiedener Gutter in die Welt Brahmas, des De- 
miurgen, empfangen von ihm Belehrung und gelangen dann von 
dort beim Weltuntergange nach Vernichtung ihres feinen Leibes 
zum hochsten Gott, um mit ihm vereint zu werden. Unter beson- 
deren Umstanden kbnnen die Erlosten auf dem Gotterwege direkt 
oder ohne Auszug aus dem Leibe durch sofortige vollstandige Auf- 

Deussen, ,60 Upanishads des Veda*, S. 608, vgl. die embryologische 
SchUdemng im ,Adhy&tnia-R4mayana“, IV, 8, 22ff., wo auch von der 
Erinnerung an friihere Geburten die Rede ist. 
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losung des feinen Leibes und seiner Organe in die Gottheit eingehen. 
Nach fast allgemeiner Anschauungi) ist die Erlosung endgultig 
und unwidernif lich ; die Erlosten brauchen nie wieder zur Welt 
zuruckzukehren, sondern verharren durch alle Ewigkeit in unver- 
anderlicher, gottlicher Seligkeit. 


B. DIE ETHISCHEN ANSCHAUUNGEN 
I. DAS GESETZ DER EWIGEN VERGELTUNG 

Der ganze Kosmos wird nach indischer Auffassung durchgangig 
beherrscht von einem ewigen Gesetz, von dem D harm a. So wie 
dieser in der Natur jedem Ding und jedem Wesen seine bestimmt 
abgegrenzten Eigenschaften und Tatigkeiten zuweist, so macht er 
auch in der Welt des Sittlichen alien Wesen Vorschriften uber ihr 
Handeln und bestimmt mit eherner Unerbittlichkeit ihr Schicksal 
als die notwendige Konsequenz der Taten, die sie voUbrachten. Der 
naturlichen Kausalitat entspricht nach dem Glauben der Hindus 
eine ethische; die naturliche Weltordnung ist zugleich eine sittliche 
Weltordnung, die Weltgeschichte ist das Weltgericht. 

Die alien Indern tief eingeborene Cberzeugung von der nach- 
vvirkenden Kraft alles Tuns findet seinen Ausdruck in der Lehre 
vom Karma, die eine so allgemeine Anerkennung genieBt, daU 
sie geradezu als das ubereinstinunende Zentraldogma aller indi- 
schen Religionen aufgefaUt werden kann. Sie besagt: jede Tat, 
jedes Wort, jeder Gedanke ruft neben seiner sichtbaren Wirkung 
noch eine unsichtbare, transzendente — das Karma — hervor; jede 
Handlung erzeugt, wenn man es so ausdrucken darf, gewisse po- 
tentielle Energien, die sich unter gegebenen Bedingungen in ak- 
tuelle umwandeln, Krafte, die als Lohn oder Strafe uber kurz oder 
lang in die Erscheinung treten. Wie der Schuldschein, auch wenn 
das Darlehen langst verbraucht ist, weiter besteht und seine Gul- 
tigkeit erst bei der Ruckzahlung des Kapitals verliert, so bleibt auch 
die unsichtbare Wirkung einer Tat bestehen, wenn die sichtbare 

tiber die abweichende Lehre des Arya Samaj, vgl. unten S. 444. 
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langst verschwunden ist. Sie beschrankt sich nicht auf das gegen- 
wartige Leben, sondern wahrt fiber dieses hinaus; sie bestinunt 
quantitativ und qualitativ den Zustand nach dem Tode. Die Hand- 
lungen des gegenwartigen Daseins sind die Ursachen der zukunf- 
tigen Existenz und das gegenwartige Leben ist seiner Beschaffen- 
beit und Dauer nach das Fazit der Taten des vorhergehenden. So 
findet die natixrliche Verschiedenbeit der Individuen eine Erkla- 
rung, die so plausibel ist, daB sie umgekehrt wieder als Bevveis fiir 
die Wahrheit der Karma-Theorie angefiibrt wird.i) 

Das Karma eines jeden Wesens ist etwas Unsichtbares (adrishta), 
tfbersinnliches. Seiner Wirkungsart nach ist es dreifach: i. san- 
cita, das Karma, das durch fruhere Taten aufgeschichtet ist und 
das bei gegebener Gelegenheit zur Entfaltung kommen wird, a. pra- 
rabdha, das Karma, das bereits angefangen hat, in Wirksam- 
keit zu treten und das sich als das Schicksal des betreffenden We- 
sens manifestiert, und 3. agami oder vartamana, das frische Karma, 
das durch neue Handlungen in jedem Moment dem vorhandenen 
Schatz zugefuhrt wird und so die Menge der bestehenden Schuld 
oder des bestehenden Verdienstes in jedem Augenblick vergroBert. 

Das Karma wirkt mit absoluter Notwendigkeit. „So wie Bliiten 
und Fruchte, auch ohne angetrieben zu werden, ihre Zeit im Jahre 
einhalten, so auch die vordem begangene Tat. Hochschatzung und 
Geringschatzung, Gewinn und Verlust, Schwinden und Wachsen, 
wie sie sich begeben haben, so kehren sie wieder, jedesmal, wenn 
die Schicksalsfrist zu Ende geht. Durch deis eigene Selbst wird 
das Leid verhangt, durch das eigene Selbst wird die Lust verhangt; 
nach Einbettung in einem Mutterleibe wird die Frucht der fruheren 
Verkorperung genossen. Was einer Gutes oder Boses tut, sei es als 
Kind, als Junghng oder ak Greis, dafur erlangt er in eben demselben 
Zustande die Vergeltung. Wie unter tausend Kuhen das Kalb seine 
Mutter herausfindet, so verfolgt die fruher begangene Tat ihren 
Tater.“2) 


*) Ich gestatte mu- tier eine Entlehnung aus der Einleitung meiner 
Schrift ,Die Lehre vom Kaiman in der Philosophie der Jainas". Leipzig, 
Otto Harrassowitz, 1915. 

®) Mahabharata 12, 181, 12 — 16 (Denssen, Philosophische Texte aus 
dem Mahabharata, S. 143). 








Die Annahme, dafi jede Tat ihre Vergeltung finden musse und 
daft das Dasein jedes Individuums die Folge einer nachwirkenden 
Verschuldung oder eines nachwirkenden Verdienstes sei, involviert 
mil Notwendigkeit die Idee einer ewigen Seelenwanderung, denn 
da in jeder neuen Existenz wieder Taten vollbracht werden, die 
in einem kiinftigen Leben gesuhnt werden miissen, ist die Seelen- 
wanderung ohne Ende; da aber andererseits jede Existenz die Werke 
einer ibr vorbergehenden voraussetzt, ist sie aucb obne Anfang. 
So sind denn alle lebenden Wesen seit anfangsloser Zeit und in 
endlose Zukunft in einen Kreislauf inuner neuer Wiedergeburten 
verstrickt und schmieden sich unaufborlich selbst wieder die Fes- 
seln, die sie an den Sansara ketten. 

Der Ursprung der Lebre von der Macbt der Tat und von der 
ewigen Metempsycbose bei den Indem ist nocb nicht aufgehellt. 
Die Hindus selber fiibren sie auf gottliche Offenbarung zuruck 
und finden sie dementsprecbend bereits in den Hymnen des Rig- 
veda ausgesprochen vor. In einigen Versen dieses Buches haben 
aucb europaiscbe Gelehrte schon diese Lebre anzutreffen geglaubt, 
doch ist ibre Ansicht vielfach bestritten worden. Im allgemeinen 
ging jedenfalls die Ansicht der vedischen Inder von dem Leben 
nacb dem Tode dahin, daft die Guten in der Hinunelswelt sebgem 
Genusse hingegeben sind, wahrend die Bosen in der Finsternis Qualen 
erdulden. Mit Sicherheit laftt sich das Vorhandensein des Glau- 
bens an die Metempsychose erst in den Upanishaden feststellen. 
In der Brihadaranyaka-Upanishad 4, 4> 4 z- B. beiftt es: „Wie 
ein Goldschmied von einem Bildwerke den Stoff nimmt und daraus 
eine andere, neuere, schonere Gestalt hammert, so aucb diese Seele, 
nachdem sie den Leib abgeschuttelt und das Nichtwissen losgelassen 
hat, so schafft sie sich eine andere, neuere, schonere Gestalt, sei es 
der Vater, oder der Gandharven, oder der Gdtter, oder der Praja- 
palis, oder des Brahma, oder anderer Wesen . . . Wer Gutes tat, 
wird als Guter geboren, wer Boses tat, wird als Boser geboren, 
beibg wird er durch heibges Werk, bose durch boses. Darum fur- 
wahr beiftt es: ,Der Mensch ist ganz und gar gebildet aus Begierde; 
je nachdem seine Begierde ist, danach ist seine Einsicht, je nach- 
dem seine Einsicht ist, danach tut er das Werk (Karma), je nach- 
dem er das Werk tut, danach ergeht es ibm.‘ “ 
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Die Lehre von der Seelenwanderung verdrangte jedoch nicht die 
alteren Vorstellungen von der Vergeltung der Taten im Himmel und 
in der Holle, sondern verband sich mit ihnen in der Weise, dafi die 
Vaterwelt, die Himmel und die Hollen als Orte fur einen langeren 
oder kurzeren, aber gewdhniich zeitlicb begrenzten Aufenthalt der 
Seelen angenommen werden, von denen aus sie spater wieder zur 
Erde zuriickkebren. So entstand jenes ausgedehnte eschatologische 
System, von welchem in folgendem die Rede sein wird. 

Zabllose Schriften schildern im einzelnen, welche Wiedergebur- 
ten ein Mensch zu erwarten hat, der bestimmte gute oder bose 
Taten vollbrachte. So lesen wir z. B. im Gesetzbuch des Manu 

( 12 , 55-59): 

„Der Morder eines Brahmanen erlangt den MutterschoB (aus 
welchem hervorgehen) Hunde, Schweine, Esel, Kamele, Binder, Zie- 
gen, Schafe, wilde Tiere, Vogel, Candalen und PulkasasA) Ein 
Brahmane, der Branntwein trinkt, geht ein in den Leib eines Wurms, 
eines Insekts, einer Motte, eines mistfressenden Vogels oder eines 
Raubtieres. Ein Brahmane, der stiehlt, geht tausendmal durch die 
Leiber von Spinnen, Schlangen, Eidechsen, Wassertieren oder 
schadlichen Unholden. Wer das Ehebett seines Lehrers (durch 
Verkehr mit dessen Frau) befleckt, wird hundertmal als Gras, 
Busch, Ranke, als fleischfressendes oder mit Fangzahnen versehenes 
oder grausames Tier wieder geboren. Boshafte Menschen werden 
fleischfressende Tiere; die, welche Verbotenes essen, Wiirmer; 
Diebe werden Wesen, die sich gegenseitig verzehren; zu Gespenstern 
werden die, welche sich mit Frauen aus den niedrigsten hasten 
zu schaffen machen.“ 

In dieser Weise wird hier und in anderen Wer ken ein geuizer 
Katalog aller moglichen Verbrechen aufgefuhrt und jedesmal die 
Strafe angegeben, die den trifft, der ein solches beging. In ihrer 
Sucht, alles zu systematisieren, haben die Inder die Gesamt- 
heit der lebenden Wesen unter dem Gesichtspunkt der Seelen- 
wanderungslehre klassifiziert. Im Ganzen werden dreimal drei 
Gruppen von Lebewesen unterschieden. Als Einteilungsprinzip 
dienen dahei die drei Gunas, Finsternis, Leidenschaft und Giite 
( S- 227), 

Bestimmte verachtete Kasten. 



jjPflanzen, Wiirmer, Insekten, Fische, Schlangen, Schildkroten, 
zalime und wilde Tiere (wie Kinder, Hunde, Schakale) sind die 
unlersten — 

Elefanten, Pferde, Shudras und verabscheuungswurdige Barba- 
ren, Lowen, Tiger und Eber sind die mittleren — 

Caranas (Sanger, Tanzer), Suparnas (eine Art von Vogelgott- 
heiten), heucblerische Menscben, Kaksbasas und Pishacas sind die 
hochsten Daseinsformen, welche Tamas veranlafit. 

Preisboxer und Atbleten, Scbauspieler und Leute, die ein ver- 
achtetes Handwerk betreiben, sowie solche, die sich dem Spiel und 
Trunk ergeben, sind die niedrigsten — 

Kdnige, Krieger und die Hauspriester von Konigen, sowie solche, 
die an Wortkampfen sich gern beteiligen, sind die mittleren — 
Gandharven, Guhyakas, Yakshas, die Diener der Gotter, und die 
Apsarasen sind die hochsten Daseinsstufen, zu welchen Rajas fiibrt. 

Asketen, Einsiedler, Brahmanen, die Schar der niederen Gott- 
heiten, die Genien der MondhSuser und die Daityas sind die nied- 
rigsten — 

Opferer, Rishis, die Gotter, die Schutzgottbeiten der Veden, der 
Himmelslichter, der Jahre, die Vater (Manen) und die Sadhyas 
(eine Art himmlischer Wesen) sind die mittleren — 

Brahmfi, die Schopfer der Welt (wie die groBen Seher Marici 
usw.), die Gotter, die iiber das Sittengesetz, uber die kosmischen 
Prinzipien Buddhi und Prakriti herrschen, sind die hochsten Da- 
seinsstufen, zu welchen Sattva fuhrt. 

Damit ist das gesamte, alle Wesen umfassende System des San- 
sara, wie er als Folge des dreifachen Karma auftritt, als aus drei- 
mal drei Klassen bestehend, dargelegt worden.“i) 

Die guten und bdsen Taten eines Wesens bestimmen nicht nur 
seine Existenzweise nach dem Tode, sondern auch alle Einzelbeiten 
seines Lebens, seine Anlagen, seinen Charakter, seinen Besitz und 
sein Scbicksal. Fiir den Inder sind deshalb alle Umstande seines 
gegenwartigen Lebens die notwendige Folge seiner Taten in einem 
fruheren Dasein. Ein kennzeichnendes Beispiel fiir die allgemeine 
Verbreitung dieser Anschauung berichtet Deussen. In Jaipur unter- 

Manus Gesetzbuch 12, 42 — 51. 
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hielt er sich mit einem alien blinden Pandit. „,Nicht wissend, daB 
er schon von Geburt blind war/ schreibt der genannte Forscher, 
,fragte icb ihn teilnehmend, welcher Unfall sein Leiden herbei- 
gefiihrt habe.‘ Seine Antwort war ecbt indiscb. ,Irgend eine in einer 
friiheren Geburt begangene Stinde ist die Ursache', versetzte er in 
zufiiedener Heiterkeit. Der Glaube an die Seelenwanderungistheute 
wjLe in alter Zeit die Grundlage der ganzen indischen Religion. 
Er trostet den Inder fiber die Leiden des Lebens, weil er sie ak die 
notwendige Folge frfiher begangener Stinden begreift, und er ist 
ein starker Sporn, ein rechtschaffenes Leben zu ffihren, weil jeder 
Fehltritt seine Sfibnung in einem kflnftigen Leben unvermeidlich 
im Gefolge hat.“i^) 

Die Uberzeugung von der Wahrheit der Metempsy chose durch- 
dringt das ganze geistige Leben des Volkes und gibt Veranlassung 
zu mancherlei Gebrauchen. 

Vielfach findet sich die Anschauung, dafi die Vorstellungen, die 
einen Menschen in der Todesstunde bewegen, gleichsam die Ge- 
danken, die sein Leben beherrschten und die jetzt noch einmal in 
konzentrierter Form an ihm vorfiberziehen, von ausschlaggebender 
Bedeutimg ffir seinen Zustand nach dem Tode seien. Diese Idee, 
welche Emanuel Geibel in die Worte kleidete: 

„Woran dein Herz gedacht zuletzt auf Erden, 

Darein wirst sterbend du verwandelt werden“ 

(vgl. Bhagavadgita 8, 6), veranlaBt den frommen Hindu, in seinen 
letzten Augenblicken sein Denken von der Welt ab- und auf gott- 
liche Dingo hinzulenken, in der Hoffnung, durch die Anrufung 
von Rama oder anderen Gottern zur Seligkeit einzugehen. 

Ein Mann und eine Frau, die sich sehr lieb haben, baden zu- 
sammen im Ganges mit zusammengebundenen Kleidern, um da- 
durch zu bewirken, dalJ sie auch in der nachsten Existenz wieder 
einander heiraten werden. Durch aUerlei magische Praktiken sucht 
man festzustellen, als was fur ein Wesen ein Verstorbener wieder 
geboren worden sei. Um dies zu ermitteln, wird z. B. in den Nord- 
vvestprovinzen ein flaches GefaB mit Asche aus dem Brennofen 
eines Topfers gefflllt und sorgfaltig glattgestrichen. Findet man 

Paul Deussen, Erinnerungen an Indien, S.. 70. 
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dann spater hierin einen Fufiabdruck, so schliefit man daraus, da6 
der Tote als Mensch, findet man Krallen, dafi er als Vogel, findet 
man gewellte Linien, dafi er als Pflanze wiedergeboren worden sei. 
Man fiirchtet sich, als Scbuldner zu sterben, well der Glaube 
herrscht, dafi der Scbuldner als der Ocbse oder das Pony des Glau- 
bigers wieder zur Welt kommen konne. Manchmal wird auch an- 
genommen, ein Sohn sei in seinem friiberen Dasein der Glaubiger 
seines Vaters gewesen, dem jetzt durch die Erziehung die Schulden 
zuriickerstattet werden miifiten. Stirbt der Sohn, so denkt man, die 
Scbuld sei erlassen.t) Derartige aberglaubische Vorstellungen haben 
naturlich mit der eigentlich philosophiscben Konzeption der Seelen- 
wanderungslehre nichts zu tun, sie zeigen mu-, wie tief diese auch 
im Denken des niederen Volkes Wurzel gefafit hat. 

Wie bereits hervorgehoben wurde, hat die Lehre von der Wie- 
dergeburt die Vorstellungen von Himmel und Holle nicht verdrangt, 
sondern nur modifiziert, in der Weise, dafi in ibnen nicht End-, 
sondern nur Durchgangsstationen der Seele auf ihrer Weltreise 
gesehen werden. 

Mit echt orientalischer Phantasie wird die Schrecklichkeit der 
Hdllen ausgemalt. Die Seelen der Sunder gelangen, mit einem durch 
ihr Karma entstandenen, von keinem Vater und keiner Mutter er- 
zeugten Leibe, der fur Qualen besondere empfanglich ist, vor den 
Totenrichter Yama, der ibnen dann ihre Strafe naher bestimmt. 
Es gibt eine grofie Anzahl von HoUen, eine immer schrecklicher 
als die andere. In den Puranas und anderen Werken wird genau 
geschildert, was in den einzelnen Hollen zu erdulden ist. Nach dem 
MM’kandeya-Purana (loff.) z. B. laufen die Sunder in der HoUe 
Raurava auf gluhenden Kohlen, in Maharaurava rollen sie auf 
beifiem Kupfer umber, von eklem Getier benagt. In Tamas ist es 
eiskalt. Zahneklappernd, hungernd und diirstend tasten sich dort 
die Verdammten durch die Finsternis und bringen einander 
Schmerzen bei, indem sie sich gegenseitig im Dunkel stofien. 
In Nikrinlana werden die Verurteilten auf einem Rade umber- 
gedreht und in tausend Stiicke zerschnitten, doch fiigen sich ihre 
Leiber immer wieder aufs neue zusammen. In Apratishtha sind 


Census 1901, XVI North Western Provinces S. 76. 


es Brunnenrader mit Schopfkriigen, auf denen die Sundigen fest- 
gebunden und bin und her bewegt werden, wobei ununterbrocben 
Blut aus ihrem Munde stromt und Tranen aus ihren Augen quellen. 
Ini Asipatravana (Schwertblattervvald) herrscbt furcbtbare Hitze, 
der Boden gliiht und die Sonnenstrahlen verursacben heftige 
Schmerzen. Inmitten dieser Holle befindet sich ein scboner Wald. 
Wenn die Verdammten dort im Schatten Kiiblung suchen woUen, 
dann erhebt sich ein Wind, der Blatter in Gestalt von scharfen 
Schwertklingen auf sie herniederwirft, so daB sie auf die heifie 
Erde sinken, wo ihnen grausige Hunde die Glieder ausreiBen. In 
Taptakumbha werden die Sunder in Kesseln mit 01 gekocht, 
scbreckliche Geier ziehen sie beraus und brechen ihre Gebeine, wer- 
fen sie dann aber winder in die Kessel zuruck, wo ihre Gheder sich 
in dem gluhenden 01 winder zusammensetzen und Yamas Diener 
sie mit Loffeln in der Olflut hin und her bewegen. 

Diese und andere Leiden haben die Bosen viele Jahrtausende 
lang zu erdulden. Wenn sie entsprechend ihrer Strafe die einzel- 
nen Hollenstationen passiert haben, dann werden sie auf Erden 
in den untersten Daseinsstufen wiedergeboren und konnen, falls 
sie danach handeln, nach zahllosen Geburten schliefilich in die 
hochsten Existenzformen aufrucken. 

Die Guten hingegen gelangen, wie schon erwahnt (S. 287), nach 
dem Tode entweder fiir eine kurze Zeit auf den Mond, in die Vater- 
welt imd kehren von dort zur Erde zuruck, oder sie finden in einem 
der himmlischen Paradiese Aufnahme. Nach einer vielverbreiteten 
Vorstellimg gehen auch sie zu Yama, der freilich gegen sie freund- 
lich und gutig ist. Die Zustande in den Paradiesen werden naiv 
geschildert: 

„Hier werden von Gandharvenjungfrauen herrliche Lieder ge- 
sungen, dort tanzen schongeformte Apsarasen, hier schallt der lieb- 
liche Klang der Lauten und anderer Instrumente, dort stromt ein 
Blumenregen herab und wehen kuhlende Luftcben ; hier sind kuhl- 
wasserige Trinkplatze, dort Speisehauser, dort beten Gotter und 
Gandharven heilige Hymnen. OberaU sind Teiche, mit bluhendem 
Lotos gescbmiickt, schattige Baume, blubende Vanjulas und an- 
dere Schlingpflanzen. Diesen mit alien Wonnen begabten Weg 
wandeln die tugendhaften Menschen. Einige kommen zu RoB, mit 



vielerlei Zieraten geschmuckt, das Haupt von weifistabigen Sonnen- 
schirmen geschutzt. Einige kommen auf Elefanten, andere auf 
Wagen, andere in Sanften voll Freude zur Behausung Yamas. 
Einige Sterbliche kommen gefachelt vom Wehen der von Grotter- 
jungfrauenhanden getragenen Facherwedel und von den Gottweisen 
gepriesen. Einige Tugendbafte gehen zum Palaste Yamas, gott- 
liche Kleider tragend, von Kranzen und wohlriechenden Salben ver- 
schont und Betel geniefiend. Einige kommen zur Wohnung des 
Todesgottes, mit dem Glanze ihrer Korper die zehn Weltgegenden 
erleuchtend und schimmernde Palaste bewohnend. Einige Edle 
kommen, himmlische Milch trinkend, andere wandeln, Nektar 
schlurfend, dieses Weges.“i) 

Obwohl nach der strengen Karmalehre jedes Wesen die Hollen- 
strafen, zu denen es verurteilt ist, durchmachen muB, glauben die 
Hindus doch, daB gute Werke anderer ihre Leiden verringern 
kdnnten. Das beweist z. B. die Geschichte von dem Konig Vi- 
pashcit, eine der schonsten Legenden, welche sich in den Puranas 
findet. Dieser tugendbafte Herrscher muBte eine kurze Zeit in 
der HoUe zubringen, wed er versaumt hatte, einer seiner Gattinnen 
beizuwohnen, zu einer Zeit, zu der eine Empfangnis mit Sicherheit 
zu erwarten gewesen ware, denn „so wie das Feuer zur Zeit des 
Homa-Opfers den Herabfall der Butter erwartet, so erwartet Pra- 
japati den Herabfall des Samens zum richtigen Zeitpunkt“. Da 
der Konig aber so viele gute Werke vollbracht hatte, ging von ihm 
ein erfrischender Luftzug aus, der alle Hollenbewohner erquickte. 
Als Vipashcit dann nach VerbiiBung seiner kurzen Strafe in den 
Himmel gebracht werden sollte, da riefen die gepeinigten Sunder: 

„Tu’ die Gnad’ uns, o Mannerfiirst, und verweil’ einen Augenbhck! 
Denn der Anhauch von deinem Leib erquickt mit Labung unsern 

Sinn; 

Aus den Gliedern die Schmerzensglut und alle Qualen ganz und gar 
Benimmt er uns, o Manntiger: erbarme dich, o Erdenhort!“ 

Da sagte der Konig zu Yamas Schergen, die ihn aus dem Ort der 
Qual fortfuhren wollten: 


*) Kriyayogasara 22, 12ff. (A. E. Wollheim da Fonseca, Mythologie 

des alten Indien S. 16.) Vgl. Markandeya-Purana 10, 91 f. 
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„Nicht im Himmel noch Brahmawelt wird solche Lust dem Mann 

zuteil, 

Wie aus leidender Menschen Trostgewahr entspringt, so ist mein 

Sinn. 

Wenn denn in meiner Gegenwart diese hier nicht die Pein befallt. 
So will ich, guter Freund! hier stehn als wie ein Pfeiler unbewegt." 

Auch als Yama und Indra selbst erschienen, um ihn nach dem 
Paradies zu holen, bleibt der Konig standhaft bei seinem EntschluB 
und spricht: 

„Wie sollen Menschen Lust haben, im Verkehr mit mir zu sein, 
Wenn nicht durch meine Nab’ ihnen eine Forderung wird zuteil? 
Drum, was ich irgend Gutes mag getan haben, ihr Gotterherren, 
Seien dadurch der Holle quitt diese zur Pein gegangenen.“ 

Diese Worte Vipashcits bewirkten, daB alien HoUenbewohnern 
ihre Strafe erlassen wurde, so daB sie sofort in der ihren fruheren 
Taten entsprechenden Existenzformen wiedergeboren wurden, der 
Konig aber wurde von Indra auf einem Luftwagen in den Himmel 
gebracht.i) 

Der Aufenthalt der Seele in den verschiedenen Himmeln und 
Hdllen ist, wie schon angefuhrt, nach indischer Ansicht nur ein 
vorubergehender;2) sobald die bestimmte Frist verstrichen ist, keh- 
ren die Seelen wieder in den Sans^ra zuriick. 

Die Lehre von der Seelenwanderung ist das Ruckgrat des ganzen 
indischen Unsterblichkeitsglaubens. Wann und wie sie bei den 
Indern entstanden ist, ist bis heute eine ungeloste Frage. Einen 
AnstoB zu der Entstehung dieses Glaubens bat zweifeUos die Er- 
kenntnis gegeben, daB alles in der Welt veranderlicb sei. Das hat 
schon Voltaire sehr schon dargetan, wenn er sagt: „N’est-il 
pas bien naturel que toutes les metamorphoses dont la terre est 
couverte, aient fait imaginer dans I’Orient ou on a imagine tout, 
que nos ames passaient d’un corps a un autre? Un point presque 


Markandeya-Purtoa 14f. Die metrischen Stellen nach Eiickert ,Der 
gate Khnig in der Holle“, ZDMG. 12 (1858) p. 336ff. L. Hirschberg, 
Eiickert-Nachlese (Weimar 1911) Bd. 11 S. 485ff. 

®) Der Philosoph Madhva seheint der einzige zu sein, der lehrt, daB 
die Verdammten in der unteren Holle Andhatamas (blinde Finstemis) 
fur aUe Ewigkeit bleiben mussen, da ihre Schuld nie getilgt werden kann. 
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imperceptible devieat un ver, ce ver devient papillon; un gland se 
transforme en chene, un oeuf en oiseau; I’eau devient nuage et 
tonnerre; le bois se change en feu et en cendre; tout parait enfin 
metamorphose dans la nature. On attribua bientot aux ames, qu’on 
regardait comme des figures legeres, ce qu’on voyait sensiblement 
dans des corps plus grossiers.“i) 

Unter vielen primitiven Volkern fin den wir auch den Glauben, 
daB die Seelen der Verstorbenen nach dem Tode in Baume oder 
in die Leiber von Vbgeln, Schlangen, Wespen usw. eingeben.2) 
Diese Anschauungen sind freilich an sich noch kein Glaube an eine 
durch Verdienst oder Schuld bedingte Seelenwan derung; dieser 
setzt vielmehr noch ein anderes Element voraus; die Idee der Ver- 
geltung aller Taten. Das Gerechtigkeitsgeffihl eines griiblerischen 
Volkes, das einen Ausgleich von Tugend und Seligkeit in einem 
Jenseits suchte, muBte sich besonders hingezogen fiihlen zu 
einer Anschauimg, die es moglich macht, den einzelnen die 
Friichte seiner Handlungen unter denselben Umstanden kosten zu 
lassen, wie denjenigen, dem sie Gutes oder Schlechtes gebracht 
batten. Auch die Erwagung, warum ein Wesen gerade so und nicht 
anders geboren sei und dieses imd kein anderes Schicksal habe, 
sprach jedenfalls sehr fiir die Metempsychose, ebenso der Gedanke, 
dafi es nur so zu erklaren sei, daB das Jenseits nicht uberfullt 
wiirde. Von groBem EinfluB auf die Genesis der Lehre von der 
Wiedergeburt war in Indien sicher auch die in den Brahmanas 
hervortretende Furcht vor einem nochmaligen Tode der Seele im 
Jenseits, die bereits friihzeitig mit dem Gedanken an ein Wieder- 
geborenwerden verkniipft wird. Das Zusammenwirken aller dieser 
Umstande scheint die Enlstehung und Ausbreitung der Seelenwan- 
derungslehre herbeigefiihrt zu haben, die heutzutage seit mehr als 
zweitausend Jahren das Denken der Hindus beherrscht. 

Es ist viel dariiber gestritten worden, welchen EinfluB der Glaube 
an die Metempsychose auf den indischen Volkscharakter ausgeiibt 
hat. Vom rein intellektuellen Standpunkt aus betrachtet, bedeutet 
sie zweifellos einen Hohepimkt innerhalb der Entwickelung der re- 
ligiosen Ideen. Die Vergeltung fur die Tat eines knrzen Erdenlebens 

Voltaire, Dictionnaire Philosophiqae. Paris, Flammarion, p. 269. 

*) S. die Nachweise bei Gough, The Pnilosophy of the Upanishads p. 24f. 



durch eine Seelenwanderung ist gerechter als die durch eine ewige 
Himmelswonne oder ewige Hollenstrafe. Es wird so auch die Ab- 
surditat vermieden, anzunehmen, daB die Seele einen Anfang in der 
Zeit babe, aber fur alle Ewigkeit fortexistiere. Der Gedanke, was 
ich heute dem, X zufiige, passiert mir morgen an Stelle von X selbst, 
ist viel anschaulicher als die Vorstellung von einem nie gesehenen 
Jenseits. Auf Grund von philosophischen Erwagungen dieser Art 
kam seinerzeit David Hume in seiner Abhandlung uber die Un- 
sterblicbkeit der Seele zu dem Scblusse „Tbe metempsychosis is 
therefore the only system of this kind, that philosophy can hearken 
to“ und Schopenhauer bezeichnete sie als das „Non plus ultra my- 
thischer Darstellung.einer philosophischen Wahrheit“. 

Wie alien metaphysischen Theorien haf ten der Seelenwanderungs- 
lehre auf der anderen Seite auch wieder manche Mangel an. Zu- 
nachst laBt sich fragen, ob nicht das Verantwortlichkeitsgefuhl 
groBer sein muB bei Menschen, welche annehmen, die Taten im 
gegenwaxtigen irdischen Leben seien von ausschlaggebender Bedeu- 
tung fur den kiinftigen ewigen Zustand der Seele, als bei denen, 
welche glauben, daB jede Sunde durch eine zeitlich begrenzte Strafe 
verbuBt werde, daB spaterhin aber wieder ein glucklicher Zustand 
Platz greifen kdnne. Sodann leidet die Seelenwanderungslehre unter 
der Schwierigkeit, daB eineErinnerung an die fruherenExistenzenbei 
fast alien Individuen nicht vorhanden ist, der einzelne daher nicht 
aus seinen vergangenen Erlebnissen sich eine Lehre fiir die Zukunft 
nehmen kann. Der Inder freilich erblickt in dieser Unwissenheit 
uber die friiheren Existenzen nicht einen Fehler der Seelenwande- 
rungstheorie, sondern glaubt, daB dies lediglich daran liege, daB 
der Geist der meisten Wesen durch Nichtwissen verfinstert sei. 
Nach seiner Meinung konnen Heilige zur Kenntnis ihrer friiheren 
Geburten gelangen, und auch der gewohnliche Sterbliche vermag 
seiner Ansicht nach manchmal plotzlich etwas Derartiges zu er- 
leben, sagt doch Kalidasa in der Shakuntala (5. Akt, Vers gS, ed. 
Cappeller) : 

„Hast du Reizendes vor Augen 
und vernimmst du suBe Tone, 

Fuhlst du dich begluckt und dennoch 
faBt dich Wehmut ob der Schone, 



Weil du dich im Geist erinnerst 
alter Freundschaft unbewufit. 

Die aus einem fruhern Leben 
wurzelt tief in deiner Brust.“ 

Fine weitere Schwierigkeit bietet der Konflikt, in welchen das 
Dogma von der Metempsychose notwendig mit der Lehre von der 
Willensfreiheit treten muB, sobald angenommen wird, daB die Taten 
in einem friiheren Dasein den Charakter eines Wesens in seiner 
nacbsten Geburt bestimmen, daB die Handlungen aber wieder eine 
Folge des Charakters seien. 

Ein derartiger Glaube muB mit Notwendigkeit zum absoluten 
Fatalismus fubren, der sich nur dann vermeiden laBt, wenn dem 
Karma-Gesetz nicht eine so weitgebende Wirkung zugeschrieben 
wird. Betreffs der Vorstellung, daB der Mensch zur Strafe zu dem 
Wesen wird, dem er seiner moralischen Qualitat nach abnelt, hat 
schon Herder mit Recht bemerkt: „Wie leicht biiBt doch der Grau- 
same, dessen Seele in einen Tiger wandert! Der ehemalige Tiger in 
Menschengestalt ist jetzt ein wirklicher Tiger ohne Pfbcht und Ge- 
wissen, die ihn ehemals zuweilen noch qualten. Jetzt scbieBt er los 
und zerfleischt mit Durst, Hunger und Appetit aus innerem, nun 
erst ganz gestilltem Triebe. Das wunschte, das woUte ja der menscb- 
liche Tiger. Statt gestraft zu sein, ist er belohnt. Er ist, was er zu 
sein wunschte und einst in Menschengestalt schon unvollkommen 
war.“ 

Der Glaube an die Seelenwanderung hat zur Folge, daB den ir- 
dischen Verhaltnissen der Verwandtschaft, Volksangehbrigkeit usw. 
kein absoluter, sondern nur ein relativer Wert beigemessen wird. 
Dies kommt schon zum Ausdruck in einer indischen Sage, die 
Graf Adolf Friedrich von Schack ubersetzt hat. Die Seele eines 
Konigssohns, der vergiftet worden war, kehrt auf Veranlassung des 
von seinen bekummerten Eltern angeflehten Sehers Narada noch 
einmal in den alten Leib zuruck. Obwohl Narada die Zusicherung 
gibt, daB der Knabe seine alte Existenz fortsetzen konne, zieht die- 
ser es doch vor, wieder von hinnen zu gehen, indem er sagt: 

„Auf welcher 

Meiner Wand’rungen durch die Welt der Korper 
Hab’ ich diesen Mann zum Vater und zur 


Mutter dieses Weib gehabt? Ich weifi es 

Nicht zu sagen. Alle Seelen, wie sie 

Von Geburt zu ferneren Geburten 

Bald in dieses, bald in jenes Wesen 

Niedersteigen, sehen zueinander 

In die fliicbt’gen Bande der Verwandtschaft, 

Freundschaft oder Feindschaft sich verwoben: 

Doch im Glanze des Unendlichen scbwinden 
Solche Wahngebilde menschlicher Tauschung, 

Wie im Sonnenlicht die nacht’gen Schatten.“i) 

Das Empfinden, das aus diesen Worten spricht, wird von dem 
philosophisch denkenden Inder, der in der verganglichen Welt nur 
den Abglanz von etwas Hoherem siebt, sehr boch gestellt, der Euro- 
paer bing^en, dessen Sinn auf das irdiscbe Leben gericbtet ist, 
und dem eine derartige mystiscbe Einstellung mangelt, wird es 
wenig pietatvoll finden. 

Der Glaube an eine Kette immer neuer Wiedergeburten ist an 
sicb betracbtet ein sebr trostlicber und freudiger Glaube. Denn da 
aucb der Arme, der Candala, der Kranke und der Greis, obwobl 
sie docb alle viel zu leiden baben, so sebr am Leben bangen, daB 
sie selbst dieses jammerlicbe Dasein nicbt aufzugeben wiinscben, 
sondern un Gegenteil mit aller Kraft bestrebt sind, es sicb zu er- 
balten, so miiBte ja die Aussicbt, auf Grund guter Werke ein viel 
scboneres neues Leben geniefien zu konnen, die Lebre von der 
Seelenwanderung als etwas uberaus Trostreicbes erscbeinen lassen. 
Trotzdem ist die Grundstimmung, welcbe in Indien die Menscben, 
die von der Wabrbeit der Metempsycbose uberzeugt sind, wenig- 
stens die pbilosopbiscben Geister unter ibnen, beseelt, eine andere. 
Das ewige Umberwandern im Sansara erscbeint ibnen als leidvoll. 
Das Herz sebnt sicb danacb, auszuruben von diesem standigen Hin 
und Her, es strebt nacb einem ewigen, definitiven Endzustand, wo 
die Seele binausgeboben ist aus diesem ewigen Kreislauf des Wer- 
dens. Unter der glubenden Sonne der Tropen, wo der Menscb mebr 
Zeit fand, iiber den Wert des Daseins nacbzudenken als in dem 

Graf Adolf Friedrich von Schack, ,Stimmen vom Ganges*. Stuttgart 
1877, S. 152. 
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tatkraftigen Westen, verband sich die Seelenwanderungslehre mit 
der Einsicht in die Wertlosigkeit des Daseins und mit dem Wunsche, 
in ein ewiges Reich des Friedens einzugehen. Der Erlosungsgedanke 
erfuUt in Indien aUe groBen Geister, was zur Folge hatte, dafi sich 
die meisten von ihnen von der Welt ahwandten und ihr Leben uber- 
weltlichen Zielen weihten. Der weltentsagende Zug gerade der 
groBten Manner, die Indien hervorbrachte, bat zweifellos dazu bei- 
getragen, daB das Volk der Hindus so oft und leicht eine Beute 
fremder Eroberer wurde und im praktischen Leben so wenig er- 
reichte. Ob aber das Ideal, fiir welches ein Alexander, ein Mahmud 
von Ghazni, ein Warren Hastings kampften, wirklich hoher stand 
als das eines Buddha, eines Shankara oder eines Kabir? 


2. DIE DREI ZIELE DES WELTLICHEN LEBENS 

Das Ziel, das nach der Anschauung der Hindus ein jedes Indi- 
viduum in seinem Leben zu verwirklichen sucht, das alien seinen 
Handlungen als Motiv dient, ist die Erlangung einer grdBtmoglichen 
Gluckseligkeit fur sich selbst. Das eigene Selbst ist ihm der einzige 
Gegenstand seiner hochsten Liebe. Dem scheint zu widersprechen, 
daB Menschen sich abmiihen, um nach ihrem Tode ihren Kindern 
Schatze hinterlassen zu konnen, daB sie sich aus Kununer entleiben 
oder daB sie sich kasteien, um in den Himmel einzugehen oder eine 
gunstige Wiedergeburt zu erreichen. Bei alien diesen Handlungen 
ist jedoch die Liebe zum Selbst in gleicher Weise der ausschlag- 
gebende Faktor, nur daB hier das Sellet nicht mit dem an den 
Korper gebundenen und darum verganglichen individuellen Ich 
identifiziert wird, sondern, entsprechend einer hoheren Erkenntnis- 
stufe, auf die Familie oder die Volksgenossen ubertragen, oder in 
dem uber alien Wechsel erhabenen korperlosen Geiste erhlickt wird. 

Das Streben nach Gluckseligkeit auBert sich auf Erden in drei 
Formen, als Streben nach dem Angenehmen (Kama), dem Nutz- 
lichen (Artha) und dem Guten (Dharma). 

Den richtigen Weg zur Erreichung dieser Ziele kann nach der 
Anschauung der Inder ein in seinem Wissen begrenztes Wesen, wie 
es der Mensch ist, nie aus sich allein heraus finden, er bedarf viel- 
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mehr eines Wegweisers in Gestalt eines Leitfadens. AusschlieB- 
lich intellektualistisch gerichtet, win er ist, kann der indische Geist 
es sich nicht vorstellen, daB der Mensch durch Induktion zur Ab- 
leitung bestimmter Regein und Gesetze gekommen ist; alle Er- 
kenntnis muB ihm viebnebr von hbheren Wesen iibermittelt worden 
sein, die, kraft der hbheren Entwickelung ihrer geistigen Fahig- 
keiten, einen genauen Gberblick fiber alles Geschehen haben und 
desbalb ein tieferes Wissen fiber die Wirklichkeit besitzen als end- 
liche Menschen. So kann auch die ricbtige Methode ffir die Ver- 
folgung der Lebensziele vom Menschengeschlecht nicht durch An- 
passung und Vererbung erworben und im Laufe der Kulturentwick- 
lung weiter ausgebildet worden sein. Sie ist vielmebr nach indi- 
scher Lebre schon in der Urzeit in der allervollkommensten Weise 
von erleuchteten Geistern verkfindet, dann aber durch den unauf- 
haltsamen Verfall, dem alles GroBe in der Welt ausgesetzt ist, mebr 
und mehr vernachlassigt imd immer unvollkommener geworden, 
so daB es eines grfindlichen Studiums der alten Uberlieferungen 
bedarf, wenn anders fiberhaupt etwas erreicht werden soli. 

Nach einer alten, im Mahabh^rata (12, Sg) fiberlieferten Sage 
soil die Unterweisimg fiber die Lebensziele von Gott Brahma den 
andern Gbttern erteilt worden sein, als sich beim Dahinschwinden 
des goldenen Zeitalters Leidenschaften und Laster einstellten. In 
100000 Kapiteln lehrte er den rechten Weg zur Erreichung des 
Angenehmen, des Nutzlichen und des Guten. Shiva und andere 
gbttliche Wesen sollen dann dieses Lehrbuch immer mehr verkfirzt 
und zusammengezogen haben, bis schlieBlich sein Inhalt in immer 
gedrangterer und deshalb verhaltnismaBig unvollkommenerer Form 
von hervorragenden Personen des Altertums in Lehrbfichern zu- 
sammengefaBt und der Nachwelt fiberliefert wmde. Die so ent- 
standenen Schriften der Tradition bilden die Richtschnur ffir jede 
geregelte Betatigung in der Welt. Hiermit steht es nach indischer 
Anschauuog nicht in Widerspruch, daB Leute, die nie ein Lehrbuch 
studiert haben, doch in der Praxis fiber hinreichende Kenntnisse 
verffigen. Sie haben ihr Wissen zwar nicht selbst aus dem Lehr- 
buch geschopft, aber sie fuBen doch indirekt auf dieseni, insofern, 
als es ihnen durch andere fibermittelt wurde, die es selbst direkt oder 
indirekt wieder von suidern batten, die das Lehrbuch kannten. 
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Das erste, zugleich aber auch am niedrigsten stehende Lebensziel 
des Menschen ist die Befriedigung des Lebensgenusses, des Kama. 
„Kama ist das Sichhingeben der fiinf Sinne unter Leitung des mit 
der Seele verbundenen Denkorgans, an die ihnen entsprechenden 
Objekte.“ Im weitesten Sinne ist also Kama jeder Sinnengenufi; im 
besonderen aber diejenige Art des Genusses, welche alle durch die 
funf Sinne vermittelten Lustempfindungen in konzentrierter Form 
in sich vereinigt und deshalb als der Kama schlecbthin bezeichnet 
wird — der Liebesgenufi. 

Der Liebesgenufi gilt dem Hindu gleich dem Essen als ein unbe- 
dingtes Erfordernis fiir das Gedeihea des Leibes; sein Fehlen fiihrt 
gleich dem Hunger zu Kummer, Trubsal und Verzweiflimg, wie 
man an dem Beispiel ungliicklich Liebender erkennen kann. Gleich 
alien anderen irdischen Betatigungen darf die Ausfiihrung des Kama 
nicht dem blinden Instinkt iiberlassen, sondern mufi durch Lehr- 
bucher theoretisch erlernt werden, soil sie zu voU befriedigendem 
Ausdruck kommen. Es miisseu daher die Objekte, die Bedingungen, 
die Methoden und die Wirkungsformen des Genusses genau unter- 
sucht und theoretisch dargelegt werden, soli die Liebe nicht zu 
schadlichen Unzutraglichkeiten fuhren. Die indischen Erotiker 
geben daher minutidse Details fiber die rechte Art des Verkehrs 
mit Madchen, Frauen und Hetaren, fiber die verschiedenen Arten 
von Liebkosungen und die Methoden ihrer Anwendung, um so den 
Liebenden zu einem moglichst intensiven Geniefien zu befahigen. 

Die Theorie der ars amatoria, die Brahma zuerst verkfindet hatte, 
soli nach ihm in abgekfirzter Form Shivas Diener Nandi vorge- 
tragen haben, als er in der Tfir des himmlischen Schlafgemaches 
stand, in welchem sich Shiva mit seiner Gemahlin Uma ein gott- 
liches Jahrtausend hindurch dem Liebesspiel hingab. Eine Reihe 
von Weisen behandelten nach seinem Vorgang den Stoff ganz oder 
teilweise, bis ihn schliefilich der ehrwfirdige Vatsyavana (im 
3. Jahrh. n. Chr.) „in hochster Enthaltsamkeit und Andacht“ in sei- 
nem berflhmten „Leitfaden der Liebe“ (Kamasutra) zusammen- 
fafite. Dieses klassische Buch gilt dem Hindu bis zmn heutigen 
Tage als die grundlegende Darstellung der ganzen Liebeskunst. Mit 
grofier Sachkenntnis und Virtuositat wird alles Erotische darin 
behandelt, zugleich aber auch mit einer unfibertrefflichen ge- 
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lehrten Pedanterie, die selbst mit den trockenen, abstrakten Deduk- 
tionen der indischen Granunatiker einen Vergleich aushalten kann. 
Vatsyayana hat bis in die Gegenwart hinein Nachabmer gefunden, 
die denselben Gegenstand zum Objekt ihrer gelehrten Studien mach- 
ten und in Sanskrit oder modernen Volkssprachen bearbeiteten, 
init einer Vollstandigkeit, die scbon den Neid des arabischen Ero- 
tikers Scheikh Nefzaui erregte. 

Der LiebesgenuB als die hochste Form des sinnlichen GenieBens 
bedarf, soli er in idealer Weise zur Geltung kommen, nicht nur 
eines geeigneten Gegenstandes, d. h. einer schonen, jungen und 
ausgelassenen Frau, sondern aiich anregender Faktoren, welche die 
richtige Liebesstimmung auslosen (wie z. B. der wonnesamen Fruh- 
bngszeit) und auBerer Momente, welche das Entstehen der Leiden- 
schaft fordern (wie Schmucksachen, Kranze, Parfums, ein schones 
Waldchen, eln flaches Hausdach, Musik, berauschende Getranke 
usw.). Erst wenn dieses alles zusammen wirkt, kann der Kama in 
vollkommener Weise befriedigt, erst dann kann ein Liebesidyll ver- 
wirklicht warden, wie jenes, das der Dichter Bhartrihari in seiner 
„Zenturie der Liebe“ schildert: 

„0 selig, wer in warmer Sommernacht 
Auf des Palastes weiBem Seller wacht! 

Ein dunnes Kleid gibt angenehme Kuhle, 

Und vor dem Facher weicht des Tages Schwule. 

Im klaren See erglanzt des Mondes Schein; 

Im Goldpokale fuukelt edler Wein. 

Um schone Frauen kosen sanfte Lufte 
Und streuen Blutenstaub und Blumendufte.“i) 

Das zweite Lebensziel des Menschen ist das Streben nach dem 
Nutzlichen (Artha), d. h. nach dem Erwerb von Besitz, Vermogen, 
Freunden, Wissen und Macht. Entsprechend der Verschiedenheit 
der menschlichen Berufe ist die Zahl der Methoden, welche der 
Erlangung des Artha dienen, eine sehr groBe. Um sie in der rechten 
Weise zu lehren, verfaBte der Gott Brihaspati das erste, grund- 
legende Lehrbuch des Artha, und nach ihm haben Weise Leit- 
faden fiber die mannigfaltigen Dinge geschrieben, welche zu sei- 

Johannes Hertel, ,Indische Gedichte*. Stuttgart 1900, S. 3. 
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nem Bereich gehoren, iiber Ackerbau und Viehzucht, fiber Gewerbe 
und Handwerk, fiber Pferdebehandlimg und Kocbkunst. Wie weit 
die Inder in ihrem Bestreben, ffir jede menscbliche Betatigung einen 
theoretiscben Kanon aufzustellen, gegangen sind, ersiebt man dar- 
aus, dafi sogar ein Lehrbuch der Diebeskunst von Karnisuta ab- 
gefafit Worden sein soli. Die Krone aller Lehrbficher des Artba 
sind die Bficber der Lebensklugheit und der Politik. Das berfibm- 
teste Werk dieser Art ist das (erst vor wenigen Jabren aufgefun- 
dene) Handbuch des Kautilya, des Kanzlers des groBen Konigs Gan- 
dragupta (822 — 298 v. Cbr.). Dieser indiscbe Machiavell tragt in 
seinem Werke theoretisch die Staatsweisheit vor, derenZweckmafiig- 
keit er praktisch erprobt hatte. Ein starkes Konigtum ist ihm die 
Hauptstfitze d^ Rechts. Gabe es keinen Konig, so wfirde es im 
Staate zugehen wie bei den Fischen, wo der Starkere den Schwa- 
cheren vernichtet. Der Ffirst muB bestrebt sein, seine Macbt auf 
jede Weise aufrecbt zu erhalten und daber vor unmoralischen Mit- 
teln nicht zmmckscbrecken. Zu diesem Ende gibt Kautilya Wege 
an, wie sich ein Herrscher ihm unbequemer Personen entledigen 
konne. Eine populare Darstellung der indischen Lebensklugheit 
bieten die Fabelbficher, die in anmutigen Erzahlungen die Quint- 
essenz der Niti (Lebensklugheit) darsteUen. Das berfihmteste indi- 
sche Fabelbuch, das in zahlreichen Cbersetzungen und Nachdich- 
tungen einen Siegeszug durch die ganze Welt angetreten hat, das 
Pancatantra, soil z. B. von dem Brahmanen Vishnusharma verfaBt 
worden sein, mn drei unbegabten Prinzen in spielender Weise die 
Hauptsatze der Lebensklugheit beizubringen. 

Das dritte Lebensziel der Hindus, das die beiden ersten an Be- 
deutung weit fiberragt, ist der D harm a. Dharma ist das regulative 
Prinzip in der ganzen Welt, das ewige Gesetz, das sich in Natur und 
Sitte offenbart, das im sittlichen BewuBtsein lebt und das alle Hand- 
lungen im Universum regiert, von dem Unorganischen an fiber 
Pflanzen, Tiere und Menschen, bis binauf zu den gottlichen Wesen. 
Dbarma treibt das Feuer zu brennen, die Pflanzen zu wacbsen, die 
Kuh Milch zu geben; Dharma bestimmt die mannigfaltige Betati- 
gung des Menschen, sein Essen und Trinken sowohl wie sein Ver- 
haltnis zum Nachsten und zu den hoheren Machten, die fiber ihm 
sind. Dharma ist also objektiv das G^tz, das alles regiert, das 
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Recht, das alles beherrscht, und subjektiv die Pfiicht, die man aus- 
fuhren mufi, um diesem Gesetz entsprechend zu handeln. 

Die von Brahma bei der Weltschopfung den Wesen vorgetragenen 
Satzungen des Dharma wurden von Manu Svayambhuva in syste- 
matischer Form dargelegt und dann spater von menschlichen Ver- 
fassern waiter libermittelt. Da die Wesen aber bei der Schlechtig- 
keit der Welt die ihnen zuteil gewordenen Weisungen im Laufe 
der Zeit vergessen, erscheinen immer wieder, wenn es not tut, her- 
vorragende Leute, die den Dharma aufs neue auseinandersetzen. 

Die Quellen, aus denen man die Kenntnis des Dharma schopfen 
kann, sind vierfach: i. der Veda, die ewige, geoffenbarte heilige 
Schrift selbst, a. die heilige Dberlieferung (Smriti) der Epen, Aga- 
mas, Puranas und der Gesetzbiicher, 3. der vorbildliche Wandel 
der Guten und 4- das eigene sittliche Bewulitsein. 

Der Dharma ist ewig und unendlich. Jedes endliche Wesen ist 
daher nur fahig, einen kleinen auf ihn Bezug habenden Teil des 
Dharma zu erfiillen. Daraus ergibt sich, daB der auf jedes We- 
sen Anwendung findende Teil des Dharma begrenzt sein muB. 
Allen Menschen gemeinsam sind gewisse Pflichten, wie das Nicht- 
schadigen anderer Wesen, Wahrhaftigkeit, das Vermeiden unbe- 
rechtigter Aneignung fremden Eigentums, Reinlichkeit und Be- 
herrschung der Sinne. Viele Pflichten hingegen sind bei den ein- 
zelnen Volkern, Stanunen, Kasten und Berufen verschieden, ver- 
schieden auch die Pflichten, welche aus der besonderen Stellung 
eines Individuums sich ergeben. Ein Konig bat andere Pflichten als 
der Untertan, ein Vater andere als die Kinder. 

Objekt des Dh£Lrma ist die ganze uns umgebende Wirklichkeit 
,,von Brahma bis zum Grasfaalm“. Gotter, Geister und Manen, 
sowie bestimmte Menschen (besonders Heilige, Brahmanen und 
Bettelmdnche), Tiere und Pfianzen sind Gegenstande religioser Ver- 
ehrung; es ist Pfiicht, ihnen bei bestimmten Gelegenheiten Opfer 
zu bringen und Verehrung zu erweisen. Sodann gibt vor allem das 
Recht (Vyavahara) in seiner ganzen Ausdehnung Gelegenheit zur 
Ausubung besonderer Pflichten. Ehe, Erbteilung, Kauf und Ver- 
trag sind bis ins einzelne durch Gesetze geregelte Angelegenheiten, 
ebenso wie das Gerichtsverfahren und die fiir bestimmte Vergehen 
und Verbrechen zu leistende BuBe. In vielen Werken wird versucht. 
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eine Skala der Verbrechen und Vergehen aufzustellen, wobei dann 
alle VerstbBe gegen religiose Vorschriften, gegen die Kastengesetze, 
gegen die Moral und gegen das Recht ungeschieden nebeneinander 
gestellt werden, da der Inder die religiose und die sozicJe Ethik, 
das gdttliche und das menschliche Recht nicht trennt. Als Haupt- 
sunden gelten das Tbten, namentlich von Rrahmanen, Frauen, Kin- 
dern und Kuhen, der Inzest, der Diebstahl, das Ablegen von fal- 
schem Zeugnis, der GenuB geistiger Getranke, verbotener Spei- 
sen usw. Die Strafen, welche den, der sich eine Verfehlung zu- 
schulden kommen lafit, erwarten, sind weltliche und geistliche. Der 
Konig, dessen wichtigste Funktion von jeher die Strafgewalt war, 
oder seine Vertreter strafen durch Pfahlen, Hiingen, Rrandmarken, 
Verstiimmeln, durch Vermbgenskonfiskation, Verbannung, Ge- 
fangensetzung und Zwangsarbeit, in gelinderen Fallen durch Ehren- 
strafen, durch Abschneiden der Haare, GeldbuBe, Rastonade, Tadel 
und Verweise. Von schwerwiegendster Redeutung sind die Strafen, 
welche die Kaste fiber einen Schuldigen verhangt, namentlich die 
AusstoBung aus einer Kaste hat den vollstandigen gesellschaftlichen 
Ruin eines Schuldigen zur Folge. Die geistlichen Strafen, die von 
rechtskundigen Rrahmanen festgesetzt werden, bestehen in der Aus- 
fiihrung besonderer Reinigungszeremonien, bei denen namentlich 
das Baden und das Anwenden von Kuhurin als Sfihnemittel eine 
Rolle spielt, in Fasten, Kasteiungen, Wallfahrten, sowie vornehm- 
lich in der Darbringung von Geschenken an die Rrahmanen. 

Bei der Bemessung einer Strafe werden die naheren Umstande, 
sowie das Vorhandensein oder Fehlen des verbrecherischen Widens 
beim Schuldigen in Betracht gezogen, denn das indische Strafrecht 
bestraft auch unwissentlich begangene Siinden, weil es nicht die 
bose Absicht, sondern den objektiven Tatbestand als ausschlag- 
gebend betrachtet. Ein wesentlicher Grundzug der alten Rechts- 
lehre, die ganz und gar von Rrahmanen herriihrt, ist es, daB Ver- 
schuldungen der hoheren Kasten weniger hart bestraft werden als 
solche der niederen. „So soil ein Shudra als Strafe fiir Ehebruch 
mit der Frau eines Ariers Abschneidung seines Zeugungsorgans und 
Einziehung seines Vermogens erleiden; stand die Frau unter Auf- 
sicht, so soli er auBerdem hingerichtet werden. Dagegen braucht 
ein Brahmane fiir das gleiche Verbrechen nur eine BuBe von 5oo 
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Pana (eine alte Miinze geringen Wertes) zu zahlen, wenn Frau 
eingewilligt hatte, von looo Pana bei gewaltsamer Schandung; bei 
einem Kshatriya nnd Vaishya treten entsprechend hobere Geld- 
strafen ein, verscharft dnrcb Einkerkemng, Scberung der Haare 
nnd BegieBung des Kopfes mit Urin.“i) 

Schlimmer als die irdischen Strafen sind die transzendenten, die 
den Schuldigen nach seinem Tode in der Holle oder in einer neuen 
Existenz erwarten. Die Strafe gilt den Hindns als das notwendige 
Zwangsmittel, dnrcb das allein die sittliche Ordnung aufrecbt er- 
halten werden kann. So heiBt es im Gesetzbucb des Mann (7, 18, 
20 — 23): 

„Jedes Geschopf regieret die Strafe, 

Unbebutet lasset sie keins. 

fiber ihm wacbt sie, ob es aucb scblafe, 

Straf’ nnd Gesetz, spricht der Weise, sind eins. 

Strafte der Konig fur Missetaten 
Nicht den Strafbaren, der sie getan, 

Wie einen Fisch am Spiefie braten 
Wiirde der Starke den Schwacheren dann. 

Krahen wiirden das Opfer verzebren, 

Und die Hunde leckten daran. 

Niemandem wurde das Seine gehoren, 

Niedere maBten die Warden sich an. 

Alle beherrscht die Strafe auf Erden, 

Reine Menschen findet man kaum. 

Nur dnrcb die Furcbt vor der Strafe werden 
Welten und Wesen gebalten im Zaun. 

Gotter, Damonen und bimmlische Chore, 

Unbolde, Vogel, der Scblangen Heer, 

Wenn sicb die Furcbt vor der Strafe verlore, 

Alle erfullten die Pflicbten nicbt mebr.“ 

Jolly, ,Eecht tmd Sitte‘, GIAPA II, 8, S. 128. 
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In ahnlichem Sinne bezeichnet auch die heilige Schrift die Furcht 
vor dem hochsten Gott als das letzte Motiv der PflichterfuUung 
aller verganglichen Goiter, wenn sie sagt (Taittiriya - Upanishad 
2 , 8 ): 

„Aus Furcht vor ihm lautert der Windgott, 

Aus Furcht geht der Sonnengott auf, 

Aus Furcht nehmen Agni und Indra 

Und der Tod zu funft ihren Lauf.“ 

Dient somit die Furcht vor der Strafe als Motiv fur die Ausuhung 
des Dharma, so fordert andererseits die Aussicht auf eine BelohT 
nung die Bereitwilligkeit zum Guten. Grofier als jede irdische Ver- 
geltung, mag diese auch noch so groB sein, ist diejenige, welche 
dem Tugendhaften im Jenseits winkt. Der Schatz guter Werke, 
den man sich in diesem Leben zu eigen machte, verleiht Himmels- 
freuden und eine gute Wiedergeburt. Er gleicht die Wirkung 
fruherer schlechter Taten aus, die den Tater sonst unabwendbar 
ins Verderben treiben. Jede, selbst die grofite Sunde, welche die 
Seele befleckt, kann entfemt werden durch die suhnende Kraft 
guter Werke. Fasten, Almosenspenden, Gelubde und Kasteiungen, 
Wallfahrten und Bader in den heiligen Flussen waschen den Sun- 
denstaub hinweg von der schuldbeladenen Seele. Deshalb vollbringt 
jeder fromme Hindu so viel Taten des Dharma als er vermag, um 
moglichst viele Aktiva auf der Haben-Seite seines Lebenskontos 
buchen zu konnen. Das fiihrt zu einer mitunter wunderbar an- 
mutenden Kasuistik. Religioses Verdienst erwirbt man, wenn man 
anderen Wesen Gutes erweist; je mehr andere Wesen man erfreul, 
um so groBer ist daher das Verdienst, das man sich zu eigen macht. 
In Ausfuhrung dieses logischen Grundsatzes nehmen Frauen Zucker 
mit sich, wenn sie aufs Feld gehen, und streuen ihn auf Ameisen- 
hugel, um so ohne Schwierigkeiten zahllosen Lehewesen etwas Gu- 
tes antun zu konnen. Noch systematischer verfuhr der Raja von 
Nandgaon, als er erfahren hatte, daB er mit Sa Jahren sterben 
werde. Als er sein 3o. Lebensjahr erreicht hatte, lieB er alle Fische 
in den Teichen seines Reiches in einem groBen Wasserreservoir 
sammein und dort jeden Tag ausgiebig futtern. Ja, um noch mehr 
Verdienst aufzuhaufen, bot er dem Raja von Khairagarh ein Dorf 
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fiir das Vorrecht, auch die Fische aus einem Teiche in dessen Staat 
in sein Reservoir iiberfuhren zu konnen, ein Anerbieten, das dieser 
aber zu seinem groRten Scbmerz ablebnteA) 

Nicht selten geschieht es im Menscbenleben, dafi das Gute, das 
Nutzliche und das Angenehme in Konflikt geraten. Was ist zu 
tun, wenn die drei Lebensziele kollidieren? Aucb hieruber wissen 
die indiscben Weisen Rat. Stets muB das Niedere dem Hoheren 
weicben. Am hocbsten von alien Lebenszielen stebt aber der Dharma, 
denn ,,Nichts Hoheres gibt es als den Dhaima“, sagt die heilige 
Schrift. (Bribadaranyaka-Upanishad I, 4) i4.) Dem Dharma folgt 
im Range der Artha und erst an dritter Stelle der Kama. In ein- 
zelnen Fallen freilich wird gelehrt, daB der Artha den beiden an- 
deren vorauszugeben hat. Die Ordnung im Staate z. B. beruht dar- 
auf, daB in ihm geregelte Verhaltnisse herrschen; dies ist aber nur 
moglich, wenn der Herrscher fiber einen groBen Schatz, fiber eine 
tfichtige Polizei und ein starkes Heer verffigt. Der Konig hat daher 
das Nfltzlichkeitsinteresse des Staates dem Guten und dem Ange- 
nehmen voranzustellen, da in seinem Reiche Dharma und Kama 
nicht gedeihen konnen, wenn dort alles drunter und drfiber geht. 


3. DIE ERLOSUNG 

Die rechte Ausfibung von Dharma, Artha und Kama gewabrt 
dem Menschen Gedeihen im Diejsseits, die des Dharma verheiBt 
ihm auch unermeBliches Glfick im Jenseits — die Verfolgung die- 
ser drei Lebensziele vermag jedoch kein dauerndes und vollkomme- 
nes Glfick zu geben. Allem ist der Stempel der Verganglichkeit und 
der Endlichkeit aufgepragt, und selbst die glficklichsten der Sterb- 
lichen sind immerdar dem Andrang dreifachen Schmerzes ausge- 
setzt, d. h. dem Scbmerz, der durcb andere Wesen, durch fiber- 
natfirliche Einflfisse oder durch das eigene Selbst hervorgerufen 
wird. 

In beweglichen Worten schildert der Konig Brihadratha die 
Freudlosigkeit der Welt, als er den verehrungswfirdigen Shakayanya 
um Belehrung anging: 

‘) Census, 1901, XIII, Central Provinces, S. 93. 
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„In diesem aus Knochen, Haul, Sehnen, Mark, Fleisch, Same, 
Blut, Schleim, Tranen, Augenbutter, Kot, Harn, Galle und Phlegma 
zusammengeschiitteten, ubelriechenden, kernlosen Leibe — wie mag 
man nur Freude genieBen! 

In diesem mit Leidenscbaft, Zorn, Begierde, Wabn, Furcbt, Ver- 
zagtheit, Neid, Trennung von Liebem, Bindung an Unliebes, Hunger, 
Durst, Alter, Tod, Krankbeit und dergleicben behafteten Leibe — 
wie mag man nur Freude geniefien! 

Auch sehen wir, dafi diese ganze Welt verganglicb ist, so wie 
diese Bremsen, Stechfliegen und dergleicben, diese Krauter und 
Baume, welcbe entstehen und wieder verf alien. 

Aber was rede icb von diesen! Gibt es doch andere, groBere — 
machtige Kriegshelden, einige von ibnen Welteroberer, Sudyumna, 
Bhuridyumna . . . und andere, ja auch Konige wie Marutta und 
Bharata — sie alle muBten, vor den Augen ihrer Verwandtenschar, 
ihre groBe Herrlichkeit aufgeben und aus dieser Welt in jene Welt 
• hinuberwandern. 

Aber, was rede icb von diesen! Gibt es doch andere, groBere 
— Gandharven, Damonen, Halbgotter, Kobolde, Geisterscharen, 
Unholde, Schlangen, bose Genien und dergleicben, deren Ausrottung 
wir sehen. 

Aber, was rede ich von diesen! Gibt es doch noch andere Dinge, 
— Vertrocknung groBer Meere, Einstiirzen der Berge, Wanken des 
Polarsterns, ReiBen der Windseile (welcbe die Sternbilder an den 
Polarstern binden), Versinken der Erde, Sturzung der Gdtter aus 
ihrer Stelle — in einem Weltlaufe, wo dereu’tiges vorkommt, wie 
mag man da nur Freude genieBen! Zumal auch, wer ihrer satt ist, 
doch immer wieder und wieder zuruckkehren muB!“i) 

Dem, der die hdchsten Genusse durchkostet, muB endlich die Er- 
kenntnis aufgeben, daB alles, was entsteht, auch wieder vergeht, 
daB es unmogUch ist, je durch ErfuUung eines Wunsches eine 
dauernde Befriedigung zu finden, weil der Durst nach Lust, wenn 
einmal fiir eine kurzere oder langere Zeit im Diesseits oder im Jen- 
seits gestillt, immer wieder aufs neue erwacbt und so den Schmerz 
des Unbefriedigtseins zur Folge hat. Aus dieser Erkenntnis er- 

') Maitrayana-Upanishad 1, 3 — 4. (Deussen, 60 Upanishads, S. 316f.) 
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wachst den Denkenden das Verlangen, ein fur allemal frei zu war- 
den von der nie gesattigten Begierde: es entsteht das Streben nach 
der Erlosiing, als nach einem Zustande ewiger, unverKerbarer, se- 
liger, schmerzloser Rube. Die indiscben Philosophen glauben tiber- 
einstimmend, dafi diese Erlbsung^bnsucht schliefilich im BewuBt- 
sein jedes Denkenden aufspringen mu6 und bezeichnen deshalb ge- 
radezu den Genufi der bochsten Lust als einen Weg zur Erlangung 
dieser Erkenntnis. Mit Recht sagt daber Madhusudana sogar von 
dem Leitfaden der Liebe: „Ein Lehrbuch der Liebe rubrt von Vat- 
syayana her. Sein eigentlicher Elndzweck aber ist, Enthaltsamkeit 
vom Sinnengenusse zu lebren, da derselbe, auch wenn in der vom 
Lehrbuche illustrierten Weise betrieben, doch als Endergebnis bloB 
Schmerz bat.“i) 

Gibt es aber einen solchen Zustand leidloser Ewigkeit? Nach 
der ubereinstunmenden Behauptung aller indiscben Systeme ist er 
keine Utopie, sondern tatsachlicb erreichbar. Die indiscben Weisen 
berufen sicb auf das Zeugnis der heiligen Scbriften und auf die 
Aussagen aller der Manner von hochster sittlicher VoUkommenbeit, 
die ihn an sicb selbst verwirklicht zu haben glauben und die dieses 
Gluck als unvergleichlich mit irdiscber Lust beschrieben haben, 
wenn sie sagen: 

„Alles Liebesgluck auf Erden, 

Aller Gotter Himmelswonnen 
Sind kein Sechzehntel des Gluckes, 

Dessen, der dem Durst entronnen."^) 

Auf welcbem Wege aber kann dieser Zustand bochsten Heils er- 
reicht werden? Sicher nicht auf demjenigen, auf welcbem tran- 
szendente Guter sonst erlangt werden konnen, also nicht durch Voll- 
bringung guter Werke, denn jedes gute Werk muB ja wieder nach 
der ewigen Vergeltungskausalitat die Vorbedingungen fur ein re- 
lativ gluckliches, trotzdem aber endliches und daher auch nicht 
ganz schmerzlos^ Dasein schaffen. Dieser Zustand ist vielmehr 
nur dann zu verwirklichen, wenn ein Moment hinzutritt, das die 
Aufhaufung neuen Karmas verhindert und das schon aufgeschich- 

*) Denssen, AJlgemeine Geschichte der Philosophie I, 1 S. 60. 

*) Mahabharata 12, 174, 46 zitiert in Vyasas Commentar zu Yoga- 
Sutra 2, 42. 
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tete zunichte macht. Als dieses „Feuer, das den Samen der Werke 
verbrennt", betrachten die indischen Weisen das Wissen, d. h. die 
intuitive Einsicht in das wahre W^en von Welt und Oberwelt, 
in die wabre Natur von Geist und Matecie. Uber die Art und Weise, 
in der das erlosende Wissen zu erreichen ist, bestehen die verschie- 
densten Ansichten. Vielfach findet man den Glauben, es sei zu 
erlangen durch Askese und Kasteiung, durch den Tod an dem bei- 
ligen Gangesufer in Benares, durch das Murmeln bestimmter hei- 
liger Texte, durch den Genufi von besonderen Elixieren oder durch 
andere auBerliche Mittel. Es ist klar, da6 es bier letzten Endes doch 
wieder ein Werkdienst ist, der das werkvernichtende Wissen herbei- 
fuhren soli. Mit Recht ist daher oft gegen diese zwecklosen Me- 
thoden Einspruch erhoben worden. So heifit es im Garuda-Purana 
(i6, 66 ff.): 

„Wenn Menschen ibre Erlosung erlangen konnten dadurch, daB 
sie sich mit Erde, Asche und Staub beschmieren, dann muBte ja 
jeder Hund erlost werden, weil er stets zwischen Erde und Asche 
lebt. Werden die Schakale, Ratten, Gazellen und andere Tiere, die 
sich nur von Gras, Blattern und Wasser nahren, und immer im 
Walde leben, dadurch Heilige? Sind die Krokodile und Fische, 
die von der Geburt bis zum Tode im Gangeswasser wohnen, da- 
durch Yogis ?“ 

Das Wissen ist deshalb nicht erreichbar durch auBere Askese, 
sondern allein dadurch, daB der Geist von alien auBeren Objekten 
abgezogen, gesammelt und ganz imd gar auf das Innere konzentriert 
wird. Dadurch allein ist es moglich, sich von den storenden Ein- 
flussen der AuBenwelt loszulosen und sich ganz dem Suchen nach 
dem Ewigen hinzugeben. Es ist deshalb an sich gleichgultig, ob 
ein Mensch, der die Erlosung zu finden sucht, Asket wird oder nicht, 
wofern es ihm nur gelingt, sich von den Banden, die sein Denken 
gefangen halten, freizumachen. Von Janaka wird erzahlt, daB er, 
obwohl er sein Konigreich mit Tatkraft beherrschte, doch durch 
leidenschaftsloses Leben und Handeln in der Welt das Ewige er- 
kannt und die Erlosung erreicht babe. Manche Sekten propagieren 
geradezu diesen „leichten“ Weg, der sich freilich zumeist doch als 
schwer, ja undurchfuhrhar erwies, well die, welche ihn gehen woll- 
ten, nur zu oft den Sinnesgenussen unterlagen, statt sich von ihnen 
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zu befreien. Entsagungsreicher, darum aber auch eher Erfolg ver- 
heiBend, ist demgegeniiber die vollkommene Weltflucht. Der Er- 
losungsuchende verlaBt Haus und Familie und zieht sich, allein 
oder in Begleitung Gleichgesinnter, in eine einsame Gegend oder 
hinter die Pforten eines Klosters zuruct, um ungestort von der 
Welt in der Versenkung die Erkenntnis zu finden. 

Manche Philosophen lehren, der Mensch konne nur aus eigener 
Kraft zu der erlosenden Erkenntnis gelangen, es bediirfe nur eines 
geeigneten AnstoBes. PlQtzlich kann durch irgendwelche Erlebnisse 
die Einsicht in die Verganglichkeit alles Irdischen entstehen und 
dadurch das seligmachende Wissen blitzartig hervorbrechen. So 
ging es der Bublerin Pingala, die, von ihrem Geliebten verlassen, der 
Welt entsagte und sang: 

„Einen liebte ich, der mich nicht liebte, 

Lange war er mein Gluck und mein Licht, 

Lange trug ich ihn liebend im Herzen, 

Aber sein Inneres kannte ich nicht. 

Mein einsauliges und neuntoriges 
Haus.i) verschlossen halt’ ich es nun, 

Kdnnte wohl je eine Frau einem Liebsten, 

Der sie nicht liebt, eine Liebe tun? 

Lieblose, die nur Liebe heuchein, 

Und die Schelme in Mannertracht, 

Nicht mehr werden sie mich hetoren; 

Denn ich bin vom Schlafe erwacht. 

Will ’s das Geschick oder fruheres Leben, 

Tragt auch das Ungliick ein Gluck im SchoB, 

Wach bin ich, frei von Sinnengestalten; 

Denn von den Sinnen riB ich mich los. 

Buhig schlummern die frei von der Hoffnung, 

Nichts zu hoffen macht gliicklich allein; 

Hoffnung in Hoffnungslosigkeit wandelnd, 

Schlaft auch Pingala ruhig ein.“2) 

Der Leib mit der Wirbelsaule und den neun Offinungen: Augen, 
Ohren, Nasenlochem, Mund, Scham und After. 

Mahabbarata 12, 174, 58—62. 
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In der Mehrzahl der Falle geht diesem AnstoB eine Belehrung 
durch einen Wissenden voraus. Nach indischer Auffassung kann 
diese sogar vor sehr langer Zeit stattgefunden haben, wird doch 
behauptet, daB bei dem Heiligen Vamadeva, der schon im Mutter- 
leibe die Erlosung erreichte, dies die Folge von einem in fruheren 
Existenzen genossenen Unterricht gewesen sei. Sie kann auch ge- 
eigneten Personen von einem Lehrer gewahrt werden, der selbst 
gar nicht die Absicht hatte, sie dem betreffenden darzulegen. So 
soli z. B. einem Damon die Erkenntnis zuteil geworden sein, der 
sich zufallig in der Nahe Arjunas befand, als Krishna diesem die 
Weisheit verkiindete. 

Wahrend manche Philosophen das Wissen als Resultat des phi- 
losophischen Forschens im Menschen entstehen lassen, betrachten 
es die Vertreter einer theistischen Weltanschauung als eine Gna- 
dengabe Gottes, die dieser dem Frommen zuteil werden laBt, der 
sich zuversichtlich an ihn wandte. Das immer tiefere Erfassen der 
Natur des hbchsten Weltenherrn lafit den Glauhigen in inbrunsti- 
ger Gottesliebe alles Irdische vergessen. Er stellt Gott aUe Dingc 
anheim und wiinscht nur noch, fur Gott und in Gott zu leben. 
So betete Caitanya: 

„Reichtum und Macht, Frauen und Ehre, 

Herrscher der Welt, ich nimmer begehre. 

Von Geburt zu Geburt sei eins mir gegeben, 

DaB ich in Liebe zu dir moge leben. “ 

Das Band der Liebe, das den Glaubigen mit Gott verbindet, wird 
mit jedem Tage starker. Es fuhrt in dieser oder einer spateren 
Existenz dazu, daB sich alle Tugenden in der Seele des Verehrers 
entfalten, und daB er Gott unmittelbar, intuitiv zu schauen ver- 
mag. Damit aber ist die Erlosung erreicht; der Fromme lebt jetzt 
nur noch die Spanne Zeit, die sein gegenwartiges Leben auf Grund 
der Wirkungen fruherer Taten noch wahren muB, auf Grund jenes 
Karma, das nun einmal in der Realisierung begriffen ist und des- 
halb nicht aufgehalten werden kann, vergleichbar einem Topfer- 
rad, das sich kraft des einmal erhaltenen Antriebs ausschwingen 
muB. Neues Karma, einen neuen AnstoB fiir ein anderes Leben 
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aber gibt es fur ihn nicht mehr, sondern wenn dieses Leibesleben 
zu Ende ist, geht er zu Gott ein. 

Die Himmelsreise der erlosten Seele wird mit gliihenden Farben 
gescbildert. Pillai Lokacarya, ein Anhanger des vishnuitischen 
Sektenstifters Ramanuja, gibt in seinen „Funf Hauptstucken“ 
(Artha-pancaka), auf der Kaushitaki-Upanishad fulJend, die fol- 
gende Beschreibung von dem Einzug der Seele in Vaikuntha, die 
hochste, unvergangliche Statte des Erhabenen, d. h. Visbnus: 

Wenn die Seele die grobe und feine Leiblichkeit abgelegt, die 
Gebiete der niederen Gottheiten durcbmessen und den FluB Viraja 
uberschritten hat, empfangt sie einen Leib von grenzenlosem Glanz 
und von unbescbreiblicher Schonheit. Dann kommt sie zum Tilya- 
Walde und badet dort im himmlischen Nektarsee Airammada. 

,,Auf der Perlenbank imter der Feige Somaquell schmucken sie 
funfhundert binunlische Feenscharen mit Brahmaschmuck. Die 
hohe Wonne iiber dessen GenuB treibt sie zu groBter Eile. Da 
kommen, von Bbagavan gesandt, einige seiner nachsten Diener und 
rufen ihr von fern. Das treibt sie zu fieberhafter Eile. Da erblickt 
sie sie auf dem W^e. Aus Begier, sie nah zu sehen, lauft sie bin 
zu ihnen. Da folgt der Augenblick, der „Empfangsbegegnung“ 
heiBt, und seine uberquellende Wonne. Das binunlische Stadtvolk, 
neugierig, den Mann vom Lande (wie sie meinen) zu sehen, kommt 
herbei, ihm zurufend. Dem Drangen ihrer Gastlichkeit eine Weile 
nachgebend, vemeigt er sich dann an Vaikunthas Stadttore, tritt 
ein, geht die KonigstraBe hinauf, erschaut hier jind da viel wun- 
derbare Dinge, wird vor Freuden schwindlig und schwankend und, 
nur mit Muhe vorwarts kommend, erreicht er die Bollwerke, Pfor- 
ten und Hochtore der gottlichen Residenz. Hier verneigt er sich 
den Torhiitern, wird von ihnen bewillkonunnet und tritt ein. Auf 
Perl- und Edelstein-bedecktem Wege steigt er zur Halle mit den 
tausend himmlische Juwelen tragenden Saulen empor. Dort ge- 
wahrt er, die Trennung von seinen Getreuen nicht langer ertragend, 
die Verbindung ungeduldig erwartend, Bhagavan N^ayana, von 
Shri, Bhu Lila umgeben, Muschel, Diskus, Keule usw. tragend, 
mit Diadem und alien himmlischen Zierden geschmuckt, im gelben 
Gewand, in himmlischen Kranzen, allduftend, -schmeckend, -fuh- 
lend, mit jedem Wort bezeichenbar, den Alhneister, nur den Ewi- 
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gen und den Erlosten gewahrbar, den Atma-Herrn. Das Gewahren 
gibt Freude, diese wirkt Dienst. Den tritt er an. Verschiedene ver- 
klarte Leiber werden ihm zugeteilt. Er nimmt sie an. Und in die- 
sen an jedem Ort, zu jeder Zeit, in jeder Lage vvdlKg hochsten 
Dienst tun und dadurch zur Freude ohne Mafi gelangen — das ist 
Bhagavans Erreichung.“i) 

Der Zustand des Erlosten ist ein ununterbrochen seliger. Der Voll- 
endete spielt und ergotzt sich mit Weibern oder mit Wagen oder 
mit Freunden; was er immer begebren, was er immer wunscben 
mag, das erstebet ibm auf seinen Wunscb und wird ibm zuteil; 
er kann aucb nacb Bebeben einen oder mebrere Leiber annebmen 
und aucb auf Erden, zur ErfuUung einer Mission, wieder erscbei- 
nen; bei allem, was er tut, bleibt er dber unberiibrt von Leid und 
wird durcb Karma nicbt befleckt. Bei aller seiner Herrbcbkeit, 
und trotz seiner Allwissenbeit, ist er jedocb Gott untertan und 
vermag daber nicbt in den WeltprozeB einzugreifen. Die Seligen 
sind mit Visbnu aufs engste verbunden, aber docb auf alle Ewig- 
keit von ibm individuell verscbieden. Vier Grade der Erlosung 
(mukti) werden unterscbieden: in der Sadokya-mukti befinden sicb 
die Seligen in dem Paradiese Visbnus, in der Sdmipya-mukti weilen 
sie in seiner unmittelbaren N^e, in der S4riipya-mukti nebmen sie 
eine der Gestalt Visbnus abnlicbe Form an, baben gleich ibm vier 
Arme und tragen den Diskus und die anderen bimmliscben Waffen 
gleicb ibm, in der Sayujya-mukti geben sie in seine Gbeder ein, 
greifen mit seiner Hand, seben mit seinen Augen und Visbnus Wille 
ist ibr WUIe. 

In abnlicber Weise scbildern aucb die Sbaivas und andere Sek- 
ten die Erlosung, nur daB bier naturlicb das mytbologiscbe Kolorit 
ein entsprecbend anderes ist. In mebr pbilosopbiscber Weise sucbt 
der Sbaiva-Siddbanta darzutun, daB die Seele im Zustande der Er- 
losung mit Sbiva zwar vereinigt, aber nicbt identiscb werde. „In 
der Allseligkeit verscbwinden alle Unterscbiede, d. b. sie treten 
nicbt mebr in Erscbeinung. Die Seele, das Subjekt der SeKgkeit, 
wird so sebr eins.mit Sbiva, dem Objekt und Vermittler der Selig- 
keit, daB sie nicbt mebr als zwei voneinander verscbiedene Sub- 

Eudolf Otto, jVishnu-Narayana*, S. 115. 
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stanzen hervortreten, und dafi von einer sichtbaren Wechselwirkung 
von- und zueinander nicht mehr die Rede sein kann. Die Seele, das 
Subjekt, das erfahren mulJ, wird so vollstandig eins mit Shiva, 
dem Objekt, das erfahren werden mu6, dafi zum Erfahren Shivas 
ein Akt des Erfahrens auf seiten der Seele nicht mehr notig ist. 
Der Wisser, das zu Wissende und das Wissen, die in der Zeit der 
Gebundenheit einander gegenuberstehen wie die drei Seiten eines 
Dreiecks, riicken einander in der Zeit der Erlosung so nahe, dafi sie 
als ein Punkt erscheinen.“i) 

Im Gegensatz zu den Theisten, die in der innigen Liebesgemein- 
schaft mit einem persdnlichen Gott das hochste Heil und die Ver- 
wirklichung des wahren Lebenszieles des Menschen erblicken, gilt 
den Anhangern des theopanistischen Vedanta des Shankara dies 
nicht fiir die vollkommene, hochste Erlosung. Sie erkennen wohl an, 
dafi die Verehrung eines „attributhaften“ Gottes den Menschen in 
diesem Leben von seinen Begierden hefreien und ihm nach dem 
Tode gottliche Seligkeit zu geben vermag, aher sie sehen hierin 
nur eine Vorstufe der Erlosung — eine Vorstufe, die freilich fur 
die vielen, die Gott nicht als etwas Gberpersonliches erfassen kon- 
nen, heilsam und notwendig ist. Die endgiiltige Erlosung wird nach 
ihrer Anschauung vielmehr nur verwirklicht, wenn die Welt als 
Schein und das eigene Selbst als identisch mit dem Absoluten er- 
kannt wird. Diese Wahrheit kann auf der hochsten Stufe der Ver- 
senkung intuitiv erfafit werden. Die Verehrer eines persdnlichen 
Gottes bleiben, so meinen die Vedantis, in ihren Meditationen bei 
einem Punkt stehen, wo noch ein Gegensatz von Objekt und Subjekt 
vorhanden ist, und scheuen sich, weiter und tiefer zu meditieren, 
bis auch diese Zweiheit von Gott und Einzelseele restlos im Denken 
aufgehoben ist. Wiirde der Theist die Furcht vor dem Unbekannten 
fahren lassen, die ihn davon abhalt, das Reich zu betreten, in dem 
er aufier sich selbst nichts mehr findet, jene Furcht, welche der- 
jenigen der Kinder gleicht, die allein an keinen einsamen Platz 
gehen wollen, so wiirde auch ihm die hochste Erkenntnis aufleuch- 
ten.2) So aber vermag der Gottesglaubige wenigstens^ aus dem 
Strudel des Welttreibens herauszukoramen und zu dem Ishvara zu 

Schomerus, Der ^aiva-Siddhftnta, S. 406. 

^ Gaudapada, Mtodukya-karika 3, 39 ; 4, 2 und Pancadashi 2, 27 — 29. 
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gelangen, der ihm dann die hochste Wahrheit fiber die fundamentale 
Einheit alles Seienden zuteil werden lassen wird, die auch ihm die 
Erlosxmg spendet. 

Wahrend so die meisten Menschen die Wahrheit der „Zweiheit- 
losigkeit“ erst spater in einer Daseinsform, die sie dem Einflufi des 
Korperlichen entruckt, zu erfassen vermogen, sind hervorragende 
Weise auch schon in diesem Leben fahig, die Nichtigkeit der Er- 
scheinungswelt zu durchschauen und sich eins zu wissen mit dem 
einen, ewigen, gbttlichen Geiste. Wem dies gelang, der ist frei von 
den Banden der Endlichkeit, ledig aller Qualen, weil fiir ihn der 
Dualismus von Objekt und Subjekt nicht mehr besteht, der die 
Ursache alles Lei dens ist. Auf ihn findet das Wort Anwendung: 

„Es schwindet Gegenstand und Ich 
Dem, der die Welt als Schein erkennt, 

Wie eine Flamme ohne 01, 

Der Schmerz in ihm nicht weiterbrennt.“i) 

Er weifi sich als Gott und die ganze vielheitliche Welt als Maya, 
als ein aus dem Selbst durch die Zaid>erkraft der Weltillusion her- 
vorgebrachtes Trugbild. In dieser Erkenntnis ruft er aus: 

„In mir, dem Ozean von Wonne und Erkenntnis, 

Der vielfach scheint durch Mayas Kraft den Sinnen, 

Wie Wasserblasen Tausende von Welten 
In ew’gem Spiel auftauchen und zerrinnen.“2) 

Ob und wieweit diese Erkenntnis von den Lebend-Erlosten, so- 
lange er noch an diesen physischen Leib gebunden ist, nicht nur 
theoretisch, sondern auch tatsachlich praktisch verwirklicht wird, 
das ist eine Frage, die von jeher die Philosophen der Hindus be- 
schaftigt hat. Gewdhnlich wird angenommen, dalJ der Heilige nur 
in den durch hochste Meditation herbeigefiihrten Versenkungszu- 
standen die Wonne des all-einen Gottes erfahren kann, und da6 
erst, wenn der irdische Tod eingetreten ist, dieses Gefiihl zu einem 
dauernden wird. Die Versuche, die Tatsachen der niederen, em- 
pirischen Erscheinungswelt mit denen der transzendenten Wahr- 

Pancadashl 7, 136. 

Shankara’s Svktmanirupana, Vers 150. 
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heit zu vermischen, werden mit Recht abgewehrt. Ein Kdnig, so 
wird erzahlt, dem der grofie Shankara die Lehre von der Nicht- 
realitat der Welt auseinandergesetzt hatte, wollte praktisch erpro- 
ben, ob sie im Bewufitsein des Weisen wirklich festen FuB gefafit 
hatte. Als dieser daher am nachsten Tage zu seinem Palast kam, 
befahl er, einen Elefanten auf ihn loszulassen. Als der Philosoph 
den Elefanten heransturmen sab, lief er, was er konnte, das Tier 
ihm dicht auf den Fersen; schlieBlich fand er irgendwo Schutz, 
und der Elefant wurde eingefangen. In Schweifi gebadet, aber 
ruhig, erschien Shankara vor dem Konig. Dieser machte ihm zum 
Vorwurf, er sei vor dem Elefanten davongelaufen, obwohl er doch 
habe wissen mussen, dafi er eine Illusion sei. Der Weise aber 
gab zur Antwort: „In Wahrheit ist der Elefant nicht, bist du nicht 
und bin ich nicht. Es war nur deine Illusion, dafi du den Elefanten 
und mich fortlaufen sahst!“ Da schwieg der Kdnig.i) 

So wie beim Augenkranken, infolge der Macht des Eindrucks, 
die falsche Vorstellung, er sahe zwei Monde, noch fortbesteht, 
obwohl er weifi, dafi nur ein Mond da ist, so bleibt auch die 
Vorstellung von dem Dasein der Sinnenwelt fur den noch be- 
steben, der erkannt hat, dafi sie nur Schein ist. 2) Erst wenn das 
ganze in der Realisierung begriffene Karma (prarabdha- karma) 
aufgezehrt ist und der Tod eintritt, schwindet auch der letzte Rest 
der Macht der Maya. Der sterbende Weise wird das, was er von 
jeher war; das ewige, fiber Zeit und Raum erhabene, teillose un- 
veranderliche Brahma. 


C. DIE PHILOSOPHISCHEN SYSTEME 

I. GESCHICHTLICHER DBERBLICK 

Die Philosophic der Hindus entstand im engen Anschlufi an ihre 
Religion. In den Hymnen des Rig- und Atharva-Veda und in den - 
Brahmanas begegnen wir zahlreichen kosmogonischen Spekulatio- 

*) Census 1901, Xin, Central Provinces, S. 83. 

Shankara zu Brahma-Sutra IT, 1, 15. 
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nen. In ihnen trill, zuersl tastend, dann immer deutlicher, das 
Snchen nach einem Urprinzip zulage, und daneben tauchen hier 
und da Betrachtungen moralphilosophischer und auch skeptischer 
Art auf. Eigentlich philosophische Untersuchungen finden wir je- 
doch erst in den Upanishaden, und wenn deren oft widerspruchs- 
volle Gedankengange sich auch noch nicht zu einem eigentlichen 
System verdichtet haben, so sind in ihnen doch schon Keime der 
spateren metaphysischen Lehren enthalten. Zur Zeit der groBen 
Religionsstifter Mahavira und Buddha treffen wir dann schon auf 
eine reiche Fiille von Versuchen, die Welt zu erklaren und in 
Begriffe zu fassen, — Versuche, die zum Teil in priesterlichen 
Kreisen entstanden, zum Teil aber auch einen antiklerikalen, un- 
brahmanischen Charakter tragen. Nahezu alien philosophischen Sy- 
stemen der damaligen Zeit eignet derselbe Wesenszug, der die Sy- 
steme der indischen Philosophic auch spaterhin auszeichnet: ihr 
praktisches Ziel. Nicht aus bloBer WiBbegierde forschten die in- 
dischen Denker nach dem Sinn von Welt und Dasein, sondern 
well sie aus dem, was sie erkannt halten, fiir das Leben eine Nutz- 
anwendung ziehen wollten. Das Wissen vom Wesen der Welt ist 
ihnen daher nicht Selbstzweck, sondern nur Mittel zum Zweck; die 
Philosophic aber ist nicht eine rein theoretische Spekulalion, son- 
dern eine Lebenslehre von praktischer Bedeutung. In seinem be- 
ruhmlen Lehrbuch der Politik spricht dies der groBe Staatsmann 
Kautilya deutlich aus, wenn er sagt: „Indem die Philosophic in 
der Theologie (religioses) Verdienst und Schuld, in der Erwerbs- 
kunde Gewinn und Verlust, in der Staatskunde richtige und falsche 
MaBregeln sowie das relative Gewicht dieser drei Wissenschaften 
mil Grunden untersucht, niitzt sie der Menschheit, gibt sie die rechte 
Einsicht in Gliick und Ungliick und verleiht Scharfsinn, Geschafts- 
und Redegewandtheit. Immerdar gilt die Philosophic als ein Hilfs- 
mittel fiir alle Geschafte und als eine Stiitze bei alien Pflichten.“i) 
Der Hauptzweck der meisten philosophischen Systeme ist fiir die 
Inder aber noch ein hoherer: Sie sollen das Wissen iiber die wahre 
Natur des Selbsts vermitteln, den Menschen dadurch das Wesen von 


H. Jacobi, ,Zur Fruhgeschichte der indischen Philosophie*. Sitzungsber. 
Berliner Akademie 1911, XXXV, S. 733. 


18 V. Glasenapp, Hindnismus 


278 


Lust und Leid durchschauen lassen, ihn von Gram und Kununer 
befreien und schliefilich zur Erlosung fuhren. 

Scchs Systeme oder Darshanas („AnschauungsweIsen“), wie der 
Inder sagt, gelten bis auf den beutigen Tag als die Summe aller 
orthodoxen Weltweisheit: der Nyaya des Gotama, das Vaisheshika 
des Kanada, das Sankhya des Kapila, der Yoga des Patanjali, die 
Mimansa des Jaimini und der Vedanta des Vyasa. Wenn die grund- 
legenden Lebrschriften derselben, wie H. Jacobi gezeigt hat,i) auch 
erst zwischen 200 und 5 oo n. Chr. entstanden sind, so sind die Sy- 
steme selbst doch zweifellos alter und reichen in ihren Anfangen 
bis in die vorbuddbistiscbe Zeit zuriick. Alles, was rechtglaubige 
Denker bis auf den beutigen Tag geschaffen haben, schlielSt sich 
mehr oder weniger einem dieser Systeme an; so sind namentlich 
die vielen religiosen Sekten, die im Mittelalter und in der Neuzeit 
entstanden, stets darauf bedacht gewesen, ihren besonderen Lebr- 
standpunkt als mit den Anschauungen eines dieser Systeme im Ein- 
klang stehend zu erweisen. Im Laufe der Zeit sind einzelne Lehren 
eines Systems auch in andere iibernommen worden, ja es sind sogar 
verschiedene Darshanas zu einer Einheit verscbmolzen worden, so 
der Ny^ya und das Vaisheshika, das Sankhya und der Yoga, die 
Mimansa und der Veddnta. 

Neben diesen orthodoxen Darshanas gab es in Indien auch eine 
Reihe heterodoxer. Die meisten derselben sind heutzutage ver- 
schollen. Eine grofiere Bedeutung erlangten nur die Lehren der 
Buddhisten und Jainas (die auBerhalb des Bereiches dieser Arbeit 
liegen) imd die der Materialisten und Skeptiker, von denen im fol- 
genden einiges gesagt werden wird. 

In neuester Zeit haben auch die Anschauungen europaischer Phi- 
losophen auf das indische Denken EinfluB gewonnen, doch sind 
bisher weder die Lehren Kants und Hegels, noch die John Stuart 
Mills oder Herbert Spencers, geschweige denn die Haeckels und 
Bradlaughs eine organische Verbindung mit der Gedankenwelt der 
Hindus eingegangen, sondem stets Fremdkorper im geistigen Or- 
ganismus des indischen Volkes gebheben. 


H. Jacobi, The Dates of the Philosophical Sutras of the Brahmans, 
JAOS. XXXI, S. 1—29. 


2. SKEPTIKER UND MATERIALISTEN 


Skeptiker und Materialisten hat es in Indian wie in der ganzen 
AVelt gegeben, seitdem es Menschen gab, die uber das Wesen der 
Welt und des Daseins nachdachten. Friedrich Albert Langes be- 
ruhmte Worte „Der Materialismus ist so alt als die Philosophie, 
aber nicbt alter", finden also in Indien ihre voile Bestatigung. Be- 
reits zur vedischen Zeit erbeben sich Zweifel an der Wahrheit der 
iiberlieferten Rebgion, und bier und da scheuen sich die Dichter 
nicbt, sogar die heiligen Gdtter zu verspotten. In den Schriften 
der Buddhisten und Jainas, im MahaJiharata, Ramayana und in der 
spateren Literatur finden vvir die Spuren solcher ketzerischen Leh- 
ren, aus derien wir uns ein ungefahres Bild von ihren Anschauungen 
niachen konnen. DaB zur Zeit Kautilyas (um 3oo v. Chr.) schon 
ein ausgebildetes materialistisches System bestand, wissen wir aus 
dem Arthashastra, in welchem dieses Seite an Seite mit anderen Sy- 
stemen genannt wird. Wie weit dieses aber mit seiner Lehre „Die 
Theologie ist nur ein Trug fiir den, der die Welt kennt“ eine anti- 
religiose Stellung einnabm, lafit sich nicbt erkennen.i) 

Die ,,Lokayatas“ (etwa: die Anhanger des gewohnlichen Men- 
schenverstandes) oder die „Nastikas“ (die, welche sagen: „es ist 
kein Transzendentes") werden von den gegnerischen Schriften um 
die Wende des ersten nachchristlichen Jabrtausends als krasse Sen- 
sualisten geschildert. Sie erkennen nur die Sinneswahrnehmung, 
dagegen nicbt einmal die SchluBfolgerung als Erkenntnismittel an, 
die Offenbarung wird (iberhaupt verworfen und alle religibsen 
Brauche werden fur frechen Schwindel habgieriger Priester erklart. 
Alles was ist, kommt durch eine Vermischung der vier Elemente 
Erde, Wasser, Feuer imd Luft zustande. Eine unsterbUche Seele gibt 
es nicbt, der Geist entsteht vielmehr aus einer Mischung dieser Ur- 
stoffe, so wie die berauschende Kraft eines Getrankes aus den in 
ihm enthaltenen Garungsstoffen. Da ein Jenseits nicbt existiert, 
ist die Erlangung von irdischer Lust und weltlichen Schatzen das 
hochste Lebensziel; durch den Tod tritt bei jedem schon von selbst 
die Erlosung ein. 

S. hieriiber die Untersuchiuigen H. Jacobi’s, Gottingische Gelehrte 
Anzeigen 1919 No. 1 n. 2, S. 23f. 
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Als mystischer Begrunder des indischen Materialismus gilt Bri- 
haspati; als Lehrer warden ferner genannt Bhaguri und Carvaka 
(nach welchera die Materialisten auch Carvakas heilSen). Lehrbucher 
dieser Schule sind nicht auf uns gekommen, wir kennen nur ein- 
Selne Satze, die bei gegneriscben Scbriftstellern zitiert warden. Aus 
der Sparlicbkeit des uns tlberlieferten darf man naturlicb nicht 
darauf schlieBen, daB es in Indien nur wenige Materialisten ge- 
geben babe, sondern eher darauf, daB die Vertreter materialistischer 
Theorien es nicht wagen konnten, fiir ihre Anschauungen groBe 
Propaganda zu treiben und daB es das Priestertum verstand, die 
Verbreitung der Schriften dieser gefahrlichen Irrlehre nach Mog- 
lichkeit zu verhindern. In der Praxis sind auch in Indien die Ma- 
terialisten nicht selten gewesen, wie dies Madhava in seinem Sarva- 
darshana-sangraha bezeugt, wenn er sagt: „In der Regel halten sich 
alle lebenden Wesen an das Volksspruchlein : 

jSolang’ du lebest, magst du lustig leben, 

Denn vor dem Tode halt ja doch nichts stand, 

Wenn erst der Leib zu Asche ist verbrannt, 

Kann es ein Wiederkommen nimmer geben‘, 

folgen den Regeln der Weltklugheit und des Genusses, halten das 
Nutzliche und das Angenehme fur die hochsten Ziele des Menschen 
und leugnen, daB es ein jenseitiges Ziel gebe, womit sie offenbar 
nichts anderes tun, als daB sie die Theorie der Carvakas praktisch 
verwirklichen.“ 1) 

Die materialistischen Lehren Brihaspatis sind in ahnlicher Form 
auch in neuerer Zeit wieder aufgewarmt worden, so in der zweiten 
Halfte des vorigen Jahrhunderts von Gulabdas, dem Stifter einer 
Sikhsekte.2) Seil Beginn des vorigen Jahrhunderts haben natur- 
lich auch die Theorien der europaischen Materialisten unter den 
Hindus Anhanger gef unden. 

Radikaler noch als die Materialisten waren die Skeptiker, welche 
auch die Daten der sinnlichen Wahrnehmung ihrer alles zersetzen- 
den Kritik unterwarfen und beim volligen Nihilismus endeten. Ten- 

*) Deussen, AUgemeine Geschiehte der Philosophie I 3, S. 194. 

®) Tmmpp, ,Die Religion der Sikhs*, S. 123. (Leipzig 1881.) — Census 
1891, XrS Panjab, S. 153. 
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denzen, die hierher steuerten, begegnen wir bei den Philosophen 
des Mabayana-Buddhismus; in voller Ausbildung finden wir diese 
Lehren auch im Hinduismus in den Schriften von Bakbtavar, der 
vor einem Jabrbundert lebte. Fur diesen ist alles leer (sbunya), 
alles nichts, Maya und Brabma sowohl wie Ich und Nicht-Icb; die 
ganze Welt ist Irrtum und Tauschung, und weise ist allein der, der 
ihre Nicbtigkeit erkannt hatA) 

Es ist klar, daB alle Anhanger der orthodoxen Pbilosophie darin 
wetteiferten, diese Lebren, die das ganze religiose Leben aufs argste 
gefahrden und das brahmanische Gesellschaftssystem bedrohen 
muBten, mit philosophiscben Grunden zu widerlegen. Die Theolo- 
gen stellen denen, die diesen Systemen folgen, schwere Strafe im 
Jenseits in Aussicht, und auch die Heilige Schrift selbst warnt ein- 
dringlich vor solchen Ketzereien, die nur dazu da seien, um die Da- 
monen zu verwirren. „Bribaspati war es, welcher, die Gestalt des 
Sbukra (des Lehrers der Asuras) annehmend, um den Indra zu 
schutzen, den Asuras zu ihrem Verderben diese Nichtwissenschaft 
mitgeteilt hat, nach welcher das Bose gut und das Gute bose heiBt, 
und sie zum Studium einer Satzung aufforderte, welche die Lehr- 
gebaude des Veda (imd seiner Anhange) umsturzen soil. Darum 
soil man diese Lehre nicht studieren, denn sie ist verkehrt und ist 
unfruchtbar, und ibr Lobn ist bloBe (zeitliche) Lust, wie die eines 
vom rechten Wandel Abtrunnigen, daher man sich mit ibr nicbt 
befassen soil. “2) 


3. DIE SECHS ORTHODOXEN SYSTEME 

a) VaisbesbikaundNyaya 

Das Vaisbesbika, die indiscbe Atomistik, soli von einem gewissen 
Kanada begriindet worden sein. Da das Wort „Kanada“ Korncben- 
esser bedeutet, ist wobl anzunebmen, daB es ein Spitzname ist, der 
sicb allgemein einburgerte und den wirklicben Namen verdrangte. 
trber die Lebenszeit dieses Mannes laBt sicb nicbts Genaueres fest- 
al H. H. Wilson, ,EeUgious Sects of the Hindus*, S. 359f. (London 1862.) 
Growse ,Mathnra*, S. 9ff. 

■^) Maitrayana-Upanishad 7, 9 (Deussen, 60 TJpanishads S. 366). 



stellen; die Tatsache, daB Kautilya in seinem Lehrbuch der Politik 
das Vaisheshika- System nicht erwahnt, laBt mit Sicherheit deh 
SchluB zu, daB es zu seiner Zeit noch nicht allgemein als philoso- 
phisches System anerkannt wurde, wenn anch damals schon ato- 
mistische Theorien in Indien Boden gefunden batten. Die Existenz 
des Systems ist spatestens fur die Zeit nm loo n. Chr. bezeugt. 
Das Hauptwerk der Schule, die dem Kanada zugeschriebenen Lehr- 
satze (Sutras) stammen, nach der Ansicht H. Jacobis, aus den 
ersten nachchristlichen Jahrhunderten (sie sind jedenfalls alter als 
die Nyaya-Sutras) . In spaterer Zeit haben sicb an dieses Werk 
eine ReUie von Kommentaren und selbstandigen Schriften ange- 
schlossen. 

Der Nyaya, das System der indischen Dialektik, wird auf Go- 
tama oder Aksbapada („der AugenfuBler“, d. h. der seine Augen 
[in steten Gedanken] auf die Fufie ricbtet) zuriickgefiihrt. Gotama 
war aber wohl nicht der Begrunder des Nyaya uberhaupt, sondern 
nur das Haupt einer Schule von Naiyayikas, die er zu allgemeiner 
Anerkennung brachte. Das autoritative Buch des Nyaya, die Ny%a- 
Sutras, stammen nach Jacobi aus der Zeit zwischen 200 und 45 o 
n. Chr. Auf ihnen beruht eine reiche Literatur von Kommentaren 
und Lehrscbriften. Einen groBen Aufschwung nahm diese Philoso- 
phie aufs neue in Bengalen in der ersten Halfte und in der Mitte 
des zweiten Jabrtausends n. Chr. 

Vaisheshika und Nyaya erganzen sich gegenseitig; trotz mancher 
Differenzen in den alteren Schriften stimmen sie so sehr mitein- 
ander uberein, daB sie in der jungeren philosophischen Literatur 
uberhaupt zu einem System verschmolzen warden. Da wir es in 
dem vorli^enden Buche in erster Linie mit den heute in Indien 
herrschenden geistigen Stromungen zu tun haben, konnen wir die 
schon mehrfach dargestellten Lehren der Sutras hier auf sich be- 
ruhen lassen und uns auf einen kurzen OberbUck uber das vereinigte 
Ny4ya-Yaisheshika-System, wie es heute gelehrt wird, beschranken. 
Zugrunde legen wir dabei das in Indien viel benutzte Elementar- 
buch „Tarkasangraha“ (deutsch von Hultzsch, Berlin, 1907), dessen 
Verfasser, Annambhatta, im 17. Jabrhundert n. Chr. lebte, ergan- 
zen aber das dort Dargelegte gelegentlich an der Hand der ubrigea 
Literatur. 
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Nach den Anschauungen dieses Systems gibt es sieben Kate- 
gorien (Padartha), unter welche sich alles Existierende subsmnie- 
ren laBt, namlich Substanz, Qualitat, Bewegung, Genus, Besonder- 
heit, Inharenz und Nichtsein. 

I. Substanzen gibt es neun. Es sind dies 

a) Die Elemente Erde, Wasser, Feuer und Luft. Diese sind ewig, 
soweit sie in Atomen, verganglich, soweit sie in Produkten bestehen. 
Es gibt unzahlig viele Erde-, Wasser-, Feuer- und Luftatome; die^- 
selben sind so klein, daB sie sinniich nicht wahrgenommen werden 
konnen. 

b) Der Ather, der Baum und die Zeit; diese sind je nur eins, 
alldurchdringend und ewig. 

c) Die Seelen. Es gibt zwei Arten von Seelen: eine allwissende 
Seele, d. h. Gott, der frei von Schmerz und Lust ist; und die groBe 
Zahl der individuellen Seelen, welche in jedem Leibe verschieden 
und alle ewig und allgegenwartig sind. Die Einzelseelen wurden 
gleich Gott frei von Lust und Schmerz sein, waren sie nicht ver- 
bunden mit dem Manas. 

d) Manas, das Denkorgan. Dieses ist atomklein und ist in unzahli- 
gen Exemplaren vorhanden, da zu jeder Seele ein Manas gehort. Es 
stellt die Verbindung zAvischen den Seelen und den AuBendingen her 
und vermittelt den ersteren die Empfindung von Lust, Schmerz usw. 

II. Qualitaten gibt es 24: Farbe, Geschmack, Geruch, Fuhl- 
barkeit, Zahl, Dimension, Unabhangigkeit, Verbindung, Trenmmg, 
Feme, Nahe, Schwere, Fliissigkeit, Klebrigkeit, Laut, Erkenntnis, 
Lust, Schmerz, Wunsch, Widerwille, Anstrengung, Verdienst, 
Schuld und Disposition. Diese sind in verschiedener Zahl in den ein- 
zelnen Dingen vorhanden und in verschiedener Weise wahrnehm- 
bar. Die Farbe z. B. wird nur durch das Auge wahrgenommen. 
Sie ist von sieben Arten: WeiB, schwarz, gelb, rot, griin, braun und 
bunt. In der Erde sind alle sieben Farbenarten vorhanden; im 
Wasser nur das nichtleuchtende WeiB, im Feuer nur das leuchtende 
WeiB. Der Geschmack wird durch die Zunge wahrgenommen. 
Er ist von sechs Arten: SuB, sauer, salzig, scharf, zusammenziehend 
und bitter. Alle diese sechs Arten sind in der Erde; im Wasser ist 
nur der suBe Geschmack vorhanden. Der Geruch, der durch die 
Nase perzipiert wird, sitzt nur in der Erde und ist entweder wohl- 
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riechend oder ubelriechend. Die durch die Haul erkennbare Fiihl- 
barkeit ist kalt (im Wasser), warm (im Feuer) und lau (in Erde 
und Luft). Die Zahl sitzt in alien neun Substanzen, beginnt mit i 
und endet mit looooooooooooooooo. Die Dimension ist die 
bei alien Dingen vorkommende Ursache des Messens; sie ist gro6, 
klein, lang oder kurz. Die Unabhangigkeit bewirkt, dafi ein Ding 
einzeln fur sich ist. Die Verbindung ist „das Einandererreichen 
zweier Dinge, die vorher einander nicht erreicht batten". Die Tren- 
nung ist das entsprechende Gegenteil. Beide Qualitaten sind auf 
alle Substanzen anwendbar. Feme und Nahe sitzen in Erde, Feuer, 
Wasser, Luft und Manas und werden durch den Raum oder durch 
die Zeit bewirkt. Die Schwere ist die in der Erde und im Wasser 
vorhandene Ursache des FaUes. Die Flussigkeit ist die in Erde, 
Wasser und Feuer vorhandene Ursache des FlieBens, die Klebrig- 
keit die nur im Wasser anzutreffende Ursache des Zusammen- 
klebens von Staub usw. Der Laut ist eine Qualitat, die durch das 
Gehbrorgan wahrgenommen wird und nur im Ather vorhanden ist. 
Die Erkenntnis (Buddhi), Lust, Schmerz, Verlangen, Wi- 
derwille, Anstrengung (d. h. Wille, der das Handeln dazu be- 
stimmt, nach einer Lust zu streben oder eine Unlust abzuwehren), 
sowie religidses Verdienst oder religibse Schuld, wie sie durch 
das Tun von im Veda Gebotenen oder Verbotenen aufgehauft 
werden, sind vergangliche Qualitaten der individuellen Seelen ; Gott 
kommen nur ewige Erkenntnis, Wunsch und Wille zu. Unter Dis- 
position (Sanskara) werden drei verschiedene Fahigkeiten zusam- 
mengefaBt; die in Erde, Wasser, Feuer, Luft und Denkorgan vor- 
handene Geschwindigkeit, die in der Erde vorkommende Elastizitat, 
vermoge weicher z. B. ein gespannter Bogen wieder in seine alte 
Lage zuruckkehrt, und die nur in der Seele vorkommenden Ein- 
driicke aus friiheren Existenzen (vgl. S. 236). 

III. Die Tatigkeit, d. h. die mechanische Bewegung, ist nur 
den Substanzen Erde, Wasser, Feuer, Luft und Denkorgan eigen. 
Es gibt fiinf Arten derselben: Hinaufwerfen, Herabwerfen, Krum- 
men, Ausstrecken und Gehen. 

IV. Das Genus (Samanya, eigentlich „Gemeinsamkeit“) ist die 
den Dingen innewohnende Kraft, vermoge deren sie etwas mitein- 
ander gemein haben und von uns Unter Allgemeinbegriffe subsu- 
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miert werden konnen. Das G«nus ist in den Substanzen, Qualitaten 
und Tatigkeiten vorBanden. 

V. Die Besonderheit ist die den Substanzen Ather, Raum, Zeit 
und Seele sowie den Atomen von Erde, Wasser, Feuer, Luft und 
Manas inharierende Beschaffenheit, vermoge welcher sie vonein- 
ander verschieden sind. 

VI. Die Inharenz (Samavaya) ist die ewige Beziehung, die zwi- 
schen getrennt undenkbaren Teilen besteht, z. B. zwiscben dem 
Ganzen und seinen Teilen, zwiscben Genus und Spezies, zwiscben 
einer Tatigkeit und dem Trager derselben usw. 

VII. Das Nichtsein ist von vier Arten, namlich: 

1. priores Nichtsein (d. h. zukunftige Existenz); ein solches 
kommt z. B. einer Wirkung zu, bevor sie eintritt, 

2 . posteriores Nichtsein (d. h. vergangene Existenz); ein solches 
hat z. B. eine Ursache, nachdem sie Wirkung geworden ist, 

3. reziprokes Nichtsein, d. h. das Verbaltnis, das zwiscben zwei 
verschiedenen Dingen besteht, z. B. wenn es heiBt: „ein Topf ist 
kein Tuch“, 

4. absolutes Nichtsein. Dieses hat statt, wenn ein Ding in Ver- 
gangenheit, Gegenwart und Zukunft nicht ist, wie z. B. der Sohn 
einer Unfruchtbaren. 

In diese Kategorien ist, so behaupten diese Philosophen, alles, 
was ist, eingeschlossen. 

Das Nyaya-Vaisheshika-System begnugt sich aber nicht mit der 
Aufzahlung dieser Kategorien, sondern entwickelt mit ihrer Hilfe 
eine vollstandige Erkenntnislehre, Metaphysik und Eschatologie. 

Der Erkenntnisnormen gibt es vier: Wahrnehmung, SchluB- 
folgerung, Vergleich und Ausspruch. Die Wahrnehmung entsteht 
durch den Kontakt eines Sinnesorgans mit einem Gegenstande. Die 
Schlulifolgerung wird durch folgende funf Glieder einem andern 
mitgeteilt: 

1. Behauptung: auf dem Berge ist Feuer. 

2 . Grund: denn auf dem Berge ist Rauch. 

3. Beispiel: wo Rauch ist, da ist Feuer. 

4- Nun raucht es auf dem Berge. 

5. Folglich mu6 Feuer auf dem Berge sein. 
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Der Vergleich erschlieBt auf Grund der Ahnlichkeit mit etwas 
Bekanntem die Bedeutung eines Namens, z. B. : „Einer, der die Be- 
deutung des Wortes .Gayal' nicht kennt, hat von irgendeinem Wald- 
bewohner gehort, dafi der Gayal dem Rind ahnlich sei. In den 
Wald gelangt, erblickt er, sicb des Gegenstandes dieses Auss- 
spmchs erinnernd, einen dem Rind abnlicben Korper. Unmittelbar 
hierauf entsteht das Vergleichen: .Dieses Tier ist durch das Wort 
GayM bezeicbnet.“‘ Der Aussprucb, d. h. die zuverlassige Mittei- 
lung, ist von zwei Arten, vedisch oder weltlich. Der Veda, als von 
Gott ausgehend, ist stets ein binreichendes Erkenntnismittel. Die 
weltlichen Mitteilungen haben Wert nur dann, wenn sie von 
glanbwurdigen Personen herrubren, zmnal wenn sie, wie Ma- 
nus Gesetzbuch oder wie der Braucb der Frommen, im Veda 
wurzeln. 

Die Kosmologie des Ny%a-Vaisheshika lehrt, wie alle indischen 
Systeme, den standigen Wechsel von Weltentstebung, Weltbestand 
und Weltvernichtung. Wahrend Gott, Raum, Zeit und Atber ewig 
imverandert bleiben, sind die Seelen und die Atome von Erde, Was- 
ser, Feuer, Luft dem Welttreiben unterworfen. Infolge der aus 
den fruheren Existenzen vor der Weltenruhe (wahrend welcher 
keine Verbindung zwischen Seelen und Atomen besteht) ihnen an- 
haftenden Dispositionen von Verdienst und Scbuld sind die Seelen 
gezwungen, sicb aufs neue mit den Atomen zu verbinden. Sie rufen 
daher in den Atomen eine Bewegung hervor; dadurcb schlieBen 
sicb diese zu Aggregaten zusammen und bilden so die Elemente, 
aus welchen die materieUe Welt bestebt und die Leiber, in welchen 
die Einzelseelen den Sansara durchziunachen haben. Ist dies Jahr- 
tausende hindurch geschehen, so sind die Seelen dadurcb so an- 
gegriffen, daB sie einer Erholungspause benotigen. Infolgedessen 
werden sie unempfindlicb gegen die Einfliisse der nachwirkenden 
Macht der Scbuld und des Verdienstes, ibre Verbindung mit den 
Denkorganen lockert sicb und dies bewirkt, daB eine allgemeine 
Auflosung der materiellen Welt vor sicb geht, bis schlieBlich die 
Atome der vier Elemente isobert fur sicb da sind. Der dadurcb her- 
vorgerufene allgemeine Weltenschlaf wahrt so lange, bis die Atome 
durch die eiwachenden Seelen wieder in Bewegung gesetzt werden 
und der WeltprozeB aufs neue beginnt. 


Von einer Erholungsbedurftigkeit der Seelen kann natiirlich nur 
die Rede sein, wenn die Seelen nicht, wie es andere indische Systeme 
lehren, etwas nur Erkennendes sind, sondern wenn iiinen auch 
Wollen und Empfinden zugeschrieben wird. Das ist nach dem 
Nyaya-Vaisheshika der Fall, denn das System behauptet ausdruck- 
lich, da6 die Seelen vierzehn Qualitaten besitzen, namlich: Zabl, 
Dimension, Unabhangigkeit, Verbindung, Trennung, Erkenntnis, 
Lust, Schmerz, Verlangen, Widerwille, Anstrengung, Verdienst, 
Schuld und Disposition. Diese Qualitaten sind den Seelen jedoch 
nur potentiell eigen, aktuell werden sie erst durch die Verbindung 
der Seelen mit den Denkorganen. Jede alldurchdringende Seele 
entsendet das Denkorgan, mit dem sie verbunden ist, in jedem ein- 
zelnen Fade zu dem betreffenden Erkenntnis- oder Tatsinn, der 
sich betatigen soli, so wie ein in einer Ecke eines Hauses stehender 
Knabe beim Ballspiel den Ball bald nach dieser, bald nach jener 
Seite wirft. Da das Manas je nur eines und nur ein Atom ist, kann 
in einem Moment immer nur ein Erkenntnis- oder Seelenakt vor- 
genommen werden; wenn es uns so scheint, als gingen mehrere 
derartige Akte zu gleicher Zeit vor sich, so ist dies ein durch die 
schnelle Beweglichkeit des Manas verursachter Irrtum, vergleich- 
bar der falschen Vorstellung, dafi eine Nadel auf einmal und nicht 
sukzessive hundert Blatter einer Lotusknospe durchhohren konne. 
Weil die Qualitaten der Seele nur mit Hilfe des Manas zur Entfal- 
tung kommen konnen, kann von einer Aktivitat derselben nur so 
lange gesprochen werden, als sie mit dem Denkorgan in Kontakt 
steht. Ist diese Verbindung aufgehoben, so ist sie untatig und un- 
empfindlich. 

Da nun das Nyaya-Vaisheshika-System ebenso >vie alle ortho- 
doxen Systeme der Hindus von der leidvollen Natur aUes Seins 
uberzeugt ist, so erscheint ihm dieser Zustand als erstrebenswert 
und die Erlosung von dem Weittreiben als das hochste Ziel. Diese 
k ann zwar durch gute Werke nahergeruckt, aber nur durch die Er- 
langung der Erkenntnis, d. h. des vollkommenen Wissens fiber die 
Kategorien, eireicht werden. Auf Grund eines speziellen, durch Me- 
ditationsfibungen hervorgerufenen transzendenten Verdienstes ent- 
steht dann durch eine besondere Verbindung der Seele und des 
Manas die Wabrnehmimg aller Substanzen, der eigenen Seele und 
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fremder Seelen und schliefilich der vollkommene, leidlose Zustand 
der Erlosung. 

Der Nyaya hat mit seinem Versuch, die Wege und Irrvv^e der 
Dialektik zu analysieren, und das Vaisheshika mit seiner atomisti- 
schen ]\aturphilosophie auf das Denken der Inder einen groBen 
EinfluB ausgeiibt. Beide Systeme haben nicht nur stets eine groBe 
Zahl von Anhangern besessen, sondern in noch hoherem MaBe auf 
die allgemeinen Anschauungen indirekt eingewirkt, so daB manche 
ihrer Lehren allgemein-indischer Besitz geworden sind. Wenn 
Nyaya und Vaisheshika auch eine in ihrer Art bedeutende Denk- 
leistung darstellen, in welcher mancbe Gedankengange moderner 
Philosophen vorweggenonunen scheinen, so konnen sie doch beide 
im G^ensatz zu den im folgenden zu besprechenden Systemen nicht 
als charakteristischer Hohepunkt der indischen Spekulation ange- 
sehen werden. Trotz ihrer Erlosungslehre imd trotz ihrer Beweise 
fur das Dasein Gottes tiitt bei ihnen dasjenige zuruck, was als das 
eigentlich Spezifische des indischen Denkens angesehen werden 
muB — das Streben nach der Realisation transzendenter Werte 
durch die Erhebung des Geistes in hohere, mystische BewuBtseins- 
zustande. 


b) Sankhya 

Das Wort „Sankhya“ bedeutet Zahl; nach Garbes Erklarung 
ist daher Sankhya-darshana mit ,,AufzahIungsphilosophie“ wieder- 
zugeben, welche Bezeichnung dem System zuerst als Spitzname von 
seinen Gegnern beigelegt worden sein soil, weil in ihm eine Auf- 
zahlung der Prinzipien gegeben wird, aus denen die Welt besteht. 
Nach Jacobi hat das Sankhya hingegen seinen Namen davon, daB 
bei ihm die Festsetzung des Umfanges eines Begriffes durch Auf- 
zahlung des In ihm Enthaltenen erfolgt, nicht durch Definition, 
durch Angabe spezifischer Unterschiede (vishesha), wie in dem da- 
nach genannten Vaisheshika. 

Als Urheber des Sankhya gilt den Indern der Weise Kapila, 
der vor der Mitte des 6. Jahrhunderts v. Chr. in Nordindien gelebt 
haben soil. Die Nachrichten fiber sein Leben, welche die Tradition 
zu herichten weLB, tragen einen ganz legendarischen Charakter. 
Die Sankhya-Sutras, die unter seinem Namen gehen, riihren, wie 
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langst erwiesen worden ist, nicht von ihm her, sondern sind ein 
spates Werk, das erst gegen i 4 oo n. Chr. verfaBt worden ist. 
IVTag nun Kapila eine historische Personlichkeit sein oder nicht, 
sicher ist jedenfalls, dafi die wesentlichsten Grundlehren des 
Sankhya der ersten Halfte des ersten Jahrtausends v. Chr. ange- 
horen, da der Buddhismus von ihnen abhangig ist. Der groBe Ein- 
fluB, den Sankhya-Lehren auf das geistige Lehen Indians gewan- 
nen, zeigt sich deutlich in einigen Upanishaden, im Gesetzbuch des 
Manu, im Mahabharata, in den Puranas und Tantras, in welchen 
Werken an vielen Stellen Theorien entwickelt werden, welche ur- 
spriinglich von Sankhya vertreten worden sind. Seine klassische 
Auspragung erhielt das System in einer Reihe von Lehrbuchern, 
deren altestes, uns heute vollstandig erhaltenes, die Sankhya-Ka- 
rika des Ishvarakrishna ( 5 . Jahrh. n. Chr.) ist. Zu diesem Werke 
traten dann spater noch eine Reihe von Kommentaren und selb- 
standigen Schriften. Wenn das Sankhya heutzutage auch noch 
von Pandits gelehrt und studiert wird, so hat es als philosophisches 
System doch nur noch vereinzelt Anhanger; fur die indische Ge- 
dankenwelt ist es aber bis auf den heutigen Tag von hervorragen- 
der Bedeutung, well die Anschau ungen der verschiedensten hin- 
duistischen Philosophen vmd Theologen von ihm aufs tiefste be- 
einfluBt worden sind; eine Reihe von SAnkhyalehren sind geradezu 
Gemeingut des indischen Denkens geworden. 

Die vom Sankhya vertretene Weltanschauung ist kurz folgende: 
Es gibt zwei unerschaffene von Ewigkeit und in Ewigkeit bestehende 
Substanzen, namlich: 

1. die unendliche Vielheit der rein geistigen, individuellen, un- 
tatigen Seelen (Pimisha), \md 

2. die vollkommen ungeistige, aber aktive Urmaterie (Prakriti). 

Die Urmaterie befindet sich in einem periodischen Wechsel der 

Zustande der Evolution und Reabsorption. Durch die Vermischung 
der sie konstituierenden drei Gimas geht aus ihr in der oben S. 227 
geschilderten Weise die ganze stoffliche Welt hervor, von den Ele- 
menten und den Leibern aller Wesen an bis zu den feinen inneren 
Organen, die das Denken, Fuhlen und Wollen hervorbringen (d. h. 
die psychischen Prozesse, welche andere Philosophen der Seele 
selbst zuschreiben). Der Begriindung dieser Lehre dient die Auf- 
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stellung des Satzes von der Identitat von Ursache und Wirkung, 
die Behauptung, daB jedes Produkt (z. B. ein Diadem) schon in 
seiner materiellen Ursache (dem Gold) praformiert sei, daB daher 
nicht von einer Entstehimg, sondern nur von einer Manifestation, 
einem in die Erscheinungtreten materieller Dinge gesprochen wer- 
den konne.i) 

Uber die Art und Weise, wie die einzelnen Substrate des mate- 
riellen Daseins durch allgemeine Vergroberung und Vermischung 
aus der Urmaterie hervorgehen, und iiber die Bescbaffenheit der 
einzelnen feinstofflicben Substrate der psychischen Organe 1st be- 
reits oben einiges mitgeteilt worden. Zur Erlauterung lasse ich 
bier mit Garbes Worten eine kurze Darstellung des Gedanken- 
ganges folgen, auf Grund dessen die Sankbyas zu ihren Theorien 
von der Weltevolution gekommen sind. „Die sinnlich wahrnehm- 
bare Materie besteht aus den funf groben Elementen Erde, Wasser, 
Feuer, Luft (oder Wind) und Ather (worunter der feine Stoff ver- 
standen wind, der die Aufgabe hat, die Schallwellen fortzutragen) . 
Diese groben oder wahrnehnabaren Elemente mussen aus entspre- 
chenden Grundstoffen entstanden sein, die zwar schon die Cha- 
rakteristika der groben Elemente besitzen, aber, well noch nicht 
miteinander vermischt, sinnlich nicht wahrnehmbar sind. Da auch 
diese Grimdstoffe noch begrenzt sind, so mussen sie, wie alles Be- 
grenzte, aus etwas anderem hervorgegangen sein. Nun nimmt die 
Sankhya-Philosophie an, daB die Objekte der Wahrnehmung und 
Empfindung und die Organe, mit denen wir die Objekte wahr- 
nehmen und empfinden, d. h. die Sinne, einen gemeinsamen Ur- 
sprung haben. Demzufolge sind die Grundstoffe ebenso wie die 
Sinne aus dem Ahankara entstanden, d. h. aus der feinen Substanz 
desjenigen inneren Organs, das die Funktion hat, die Dinge zu dem 
Ich (oder der Seele) in Beziehung zu setzen. Der Ahankara hin- 
wiederum weist, wed er nicht funktionieren kann, ohne auf be- 
stinunte Objekte Bezug zu nehmen, auf ein hoheres Prinzip bin, 
das ibm diese Objekte bietet, namlich auf die Buddhi, d. h. die 

*) Diese Lehre, der sogenannte ,Satkaryavada“ (Lehre von der ewigen 
BealitHt der Prodnkte) wird auch von fast alien Vedanta-Schulen auf- 
gesteUt. Sie steht im Gegensatz zu den ^Asatkaryavada* des Nyaya- 
Vaisheshika, nach welchem das Produkt vor seiner Entstehung nicht existiert. 
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Substanz desjenigen inneren Organs, welches die Funktion derFesl- 
stellung und Unterscheidung besitzt. Diese Erschliefiung der fruhe- 
ren materiellen Prinzipien beruht auf dem Gredanken, dafi, gleich- 
wie die Wahrnehmungsfunktionen ihre materielle Basis in den Sinnen 
haben, auch solche Denkfunktionen, wie ,ich bin dies und das, 
dieses gehort mir, das ist von mir zu tun‘, eine materielle Basis (nam- 
lich den Ahankara) haben, und da6 ebenso fur die Funktionen der 
Unterscheidung und Feststellung eine materielle Basis (d. h. die 
Buddhi) anzunehmen ist. Da die Ahankara- und Buddhi-Funktio- 
nen zueinander in dem Verhaltnis von Produkt und Ursache stehen, 
so wird auch das gleiche Verhaltnis fiir ihre beiden Substrate er- 
schlossen. Nun ist aber auch die Buddhi noch hegrenzt und kann 
deshalb nicht die letzte Ursache der Dinge sein; der Urgrund der 
materiellen Welt, aus dem die Buddhi hervorgegangen ist, mufi 
sich dmch die Eigenschaften der Ewigkeit, Unhegrenztheit und 
Allgegenwart von alien Produkten unterscheiden. Diese Urmaterie 
wird in den Sankhya-Texten gewohnhch mit den Worten ,prakriti‘ 
imd ,pradhana‘ bezeichnet.“i) 

Prakrit! 

I 

Buddhi 

I 

Abank^ra 

Individaell 



Nach dem Vorgang von L. Barnett^) fasse ich das Wesentliche 
in einem Schema zusammen. Die Zeichnung zeigt die Reihenfolge, 

') E. Garbe, ,Sankhya und Toga*, GIAPA III, 4 S. 18£ 

L. Barnett, .BhagavadgitS or the Lord’s Song, translated* (Intro- 
duction S. 24). 
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in welcher die verschiedenen Prinzipien bei der Evolution der Welt 
auseinander hervorgehen; bei der allgemeinen Reabsorption voll- 
zieht sich derselbe ProzeB in umgekehrter Richtung, so daB schlieB- 
lich periodisch wieder alle materiellen Produkte in die Urmaterie 
eingehen. 

Die rein geistigen Seelen haben mit all dem Wechsel der Zu- 
stande in der materiellen Welt nichts zu tun; sie sind mit den Lei- 
bem nur scheinbar verbunden, so wie der am Himmel stebende 
Mond nur scheinbar sicb in den sicb krauselnden Wasserwogen 
befindet. In Wahrheit bleiben sie von allem AuBeren unberuhrt; 
ihre Aufgabe besteht einzig und allein darin, die rein mechanischen 
Vorgange im Stofflichen, welche als solche unbewuBt sein wiirden, 
zu BewuBtsein zu bringen. All das Leid des Daseins, welches die 
materiellen Organe betrifft, affiziert nur scheinbar die an sich emp- 
findungslose Seele, so wie eine rote Blume, wenn sie in die Nahe 
eines an sich farblosen Kristalk gebracht wird, dieses nur schein- 
bar rot farbt. Unter der Wirkung des verhangnisvoUen Irrtums, 
der sie glauben macht, sie sei mit dem materiellen Korper verbun- 
den, wandelt die Seele seit anfangsloser Zeit in der Welt umher, 
wie ein Schauspieler immerfort die Rollen wechselnd. Erst wenn 
durch die Erkenntnis der fundamentalen Verschiedenheit von Ma- 
terie und Seele der Zusammenhang zwischen beiden aufgehoben 
ist, beleuchtet die Seele nicht mehr das innere Organ und bringt 
dadurch die in diesem vorhandenen Gefiihle nicht mehr zu Be- 
wuBtsein. Der Weise, der diese Erkenntnis erreicht hat, ist zwar 
auBerlich, solange das Leben wahrt, noch mit dem Leibe verbun- 
den; sobald aber der physische Tod eingetreten ist, bleibt die Seele 
von der Materie auf alle Zeit isoliert, sie verharrt dann in alle Ewig- 
keit in einem Zustande absoluter BewuBtlosigkeit, vergleichbar 
einem Spiegel, in den kein Reflex mehr fallen kaun. 

Das Sankhya-System in dieser seiner klassischen Gestalt ist athei- 
stisch. Kein Gott vermag Materie oder Seele zu beeinflussen. Mit 
Entschiedenheit bekampft das Sankhya daher die Annahme des Da- 
seins eines personlichen Gottes (vgl. oben S. i55, die einerSankhya- 
Schrift entnommene Beweisfuhrung).!) In spaterer Zeit ist das 

*) Entsprechend seiner atheistischen Lehre laBt das Sankhya die ,Er- 
schiitterung* des Gleichgewichtszustandes der Urmaterie nicht durch 
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System freilich theistisch umgedeutet worden, und in den Epen, 
Puranas sowie in einer Reihe sektarischer Systeme, welche sich viele 
Anschauungen des Sankhya zu eigen gemacht haben, ist der athei- 
stische Standpunkt vollig aufg^eben worden. 

c) Yoga 

Schon wiederholt begegneten wir im Vorbergebenden der An- 
scbauung, da6 der Menscb in der Lage sei, durcb Kasteiung den 
Leib ganz und gar der Herrscbaft des Geistes zu unterwerfen und 
dadurcb ubernatiirlicbe Krafte und Erkenntnisse zu gewinnen. Der 
Glaube an die Macbt der Askese ist in Indien seit alter Zeit bis zum 
beutigen Tage allgemein; bereits im Veda boren wir von Sebern, 
die durcb Tapas (eigentlicb Glut, d. b. Kasteiung) Dberirdiscbes 
erreicbten. Diese Lebren fanden bereits in vorbuddbistiscber Zeit 
eine metbodiscbe Ausbildung; in den Upanisbaden, in den Lebr- 
bvicbern, in den Epen, in den Puranas und Tantras ist oft von ibnen 
die Rede. Das alteste uns erhaltene Lebrbucb, weicbes sie zu einem 
fest umrissenen System vereinigt, sind die sogenannten Yoga-Su- 
tras, welcbe dem Begriinder der Yoga-Pbilosopbie, Patanjali, zu- 
gescbrieben werden. Nacb Jacobi stammen sie in der uns vorliegen- 
den Form aus dem 5. Jabrbxmdert unseres Zeitalters; danacb Aviirde 
also die alteste uns bekannte Lebrecbrift d^ Systems zu einer Zeit 
abgefabt worden sein, als dieses scbon uber tausend Jabre bestand. 
Eine gewaltige Literatur bat sicb bis auf unsere Zeit an dieses Werk 
angeschlossen, es erlautert und nacb verscbiedenen Seiten erganzt. 

Der Yoga (wdrtlicb „Anspannung, Trainierung“) wird in den 
Yoga-Sutras definiert als „die Hemmung der Funktionen der Denk- 
substanz“, d. b. als die metbodiscbe Isolierung des Geistes von den 
storenden Wirkungen des korperlicben Denkorgans und den Ein- 
fliissen der Aufienwelt zum Zweck der Gewinnung iibernaturlicber 
Krafte und der Erreicbung der Erlosung. Dieses Ziel wird an- 
gestrebt durcb die Ausfiibrung besonderer kdrperlicber und gei- 
stiger tlbungen. Seinem Zweck entsprecbend ist der Yoga keine 

einen Eingritf Gottes erfolgen, wie dies die tbeistiscben Sekten-Tbeologen 
tun (vgl. oben S. 227), sondem erklart die Aufbebung der Aquilibriums 
der Gunas durcb eine mecbaniscbe Einwirkung der Seelen, die mit dem 
von einem Magneten auf Eisenstucke ausgeubten Reiz verglicben wird. 
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eigentliche Philosophie, sondern mehr eine Sammlung von prak- 
tischen Anweisungen, welche die Lebenshaltung regein, und deren 
Befolgung die Manifestation iibersinnlicher Fahigkeiten bewirken 
soli. Wir begegnen daher in den Yoga-Werken gewbbnlich kei- 
nen neuen philosophischen Gedanken, sondern finden als ihre tbeo- 
retische Basis die Anschauungen anderer Systeme vor. Vor allem 
ist es das Sankhya, das die theoretische Grundlage fiir den Yoga 
abgegeben hat. Die Yoga-Sutren stimmen in fast alien Punkten mit 
dem Sankhya uberein und weisen meist nur in Einzelheiten Ab- 
weichungen auf. Der augenfalbgste Unterschied besteht darin, dafi 
die Yoga-Sutren das Dasein eines personlichen Gottes lehren. Gott 
(Ishvara) ist eine Seele, ein Purusha, unterscheidet sich von den 
anderen individuellen Seelen jedoch dadurch, dalS er ewig von Un- 
wissenheit, Leid und Karma nicbt beriibrt ist, daB er der Lehrer 
der Weisen der Vorzeit war und daB die Hingabe an ihn die Er- 
reichung des durch den Yoga zu verwirklichenden Zieles fordert. 
Der Ishvara ist jedoch im Yoga weder der Weltschopfer, noch der 
Weltregierer; er greift uberhaupt in das Weitgeschehen nicbt ein, 
sondern steht nur von jeher gewissermaBen an der Spitze der er- 
Idsten Seelen. Er ubt keinerlei direkte Einwirkung auf diese aus; 
wenn es heiBt, daB seine Verehrung die Yoga-Praxis fordere, so 
ist dies dahin zu verstehen, daB die Konzentration auf Gott, den 
altehrwiirdigen Lehrer und das Vorbild aller Yogis, der jedem als 
noch unerreichtes, aber zu erstrebendes Ideal vorschwebt, die Los- 
losung von den Fesseln der Welt erleichtert. In spateren Yoga- 
Werken vishnuitischer und shivaitischer Schulen wird dem Ishvara 
eine bedeutendere Stellung eingeraumt, entsprechend dem speziellen 
Standpunkt dieser Sekten. Vielfach ist auch der Yoga mit dem 
akosraistischen Vedanta verbunden worden. Das Ziel der Erlosten 
ist dann nicht wie beim Sankhya die Erlangung der vollstandigen 
Isoliertheit, sondern das Aufgehen in das Absolute. 

Die philosophische Grundlage der Yoga-Lehre ist folgende: jede 
Einzelseele (Purusha) glaubt sich mit dem materiellen Leibe und 
der feinstoff lichen Denksubstanz (Citta) verbunden und identifi- 
ziert sich mit diesen. Durch diesen Irrtum geschieht es, daB 
der Purusha „das, was nicht ewig, nicht rein, leidvoll und nicht 
das Selbst ist, fur ewig, rein, lustvoll und das Selbst halt". So 



schreibt er falschlich die Eigenschaften der Denksubstanz sich 
selbst zu, obwohl docb er selbst dadurch in Wahrheit nicht affiziert 
wird. Das Denkorgan ist der Trager von fiinf Funktionen (Vritti), 
welche in ihrer Gesamtheit das niedere psychische Leben ausmachen. 
Diese fiinf Funktionen sind: i. die rechte Erkenntnis, wie sie durcb 
die Erkenntnismittel : Sinneswahrnehmung, SchluBfolgerung und 
zuverlassige Mitteilung hervorgerufen wird; 2 . falsche Erkenntnis, 
z. B. wenn man Perlmutter fiir Silber halt; 3. die irrige Annahme, 
welcbe sich auf das Horen von Worten und nicht auf Anschauung 
der Dinge selbst griindet; 4- der Schlaf und 5. die Erinnerung. 

In moralischer Beziehimg ist das Citta mit fiinf „Plagen“ (Klesha) 
behaftet, welche die Erreichung des Heiles hindern, n^lich mit 
Unwissenheit, Egoismus, Liebe, HaB tmd Lebensdrang. 

Solange am Denkorgan diese Funktionen sich regen und die Pla- 
gen zur Entfaltung kommen, ist ein geistiger Fortschritt nicht mog- 
lich. Unruhig wie Quecksilber wandelt das Citta bald hierhin, bald 
dorthin und die Seele muB deshalb im Sansara umherirren. Eine 
Besserung dieses Zustandes wird erst moglich, wenn die Funktionen 
in ihrer Wirksamkeit gehemmt und die Plagen durch absolute 
Gleichgiiltigkeit des Geistes gegen sie iiberwunden werden. Dadurch 
wird das Citta beruhigt und der Geist schlieBlich unabhangig und 
seine eigentliche Natur offenbar. 

Dieses hohe Ziel kann herbeigefiihrt werden durch den Yoga. 
Der Yoga ist zweifach: als niederer, praktischer Yoga (Kriyayoga) 
lehrt er auBere Observanzen, deren Befolgimg den ProzeB der Ab- 
wendung des Citta von der materiellen Welt hervorruft; und als 
hoherer, als „k 6 niglicher Yoga“ (Rajayoga) lehrt er geistige 
Obungen, welche die Loslosung des Geistes von der Materie herauf- 
fiihren. 

Der praktische Yoga setzt voraus die Fuhrung eines sittlichen 
Lebenswandels, wie er sich auBert: 

1. als Zucht (Yama), d. h. als andauerndes moralisches Wohl- 
verhalten gegen andere, bestehend in der Nichtschadigung anderer 
Wesen, in Wahrhaftigkeit, Nichtstehlen, Keuschheit und Nicht- 
annahme von Geschenken. 

2 . als Beherrschung (Niyama), als die dauernde Ausfuhrung be- 
sonderer Tatigkeiten, welche eine innere und auBere Lauterung be- 
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wirken. Diese umfassen korperliche und geistige Reinlichkeit, Ge- 
niigsamkeit, Askese, Studium religioser Schriften und Gotteserge- 
benheit. 

Zu diesen Voraussetzungen treten eine Reihe anderer Vorschrif- 
ten, welche sich ebenfalls auf die praktische Lebensfiihrung be- 
ziehen. Der Yogi soil entweder im Freien oder in einer einsam ge- 
legenen Zelle leben, libermaSiges Essen vermeiden, sich von dem 
Umgang mit Menschen, namentlich mit Weibern, femhalten und 
kein Feuer gebrauchen. Er hat bei seinen tJbungen einen festen und 
bequemen Sitz einzunehmen, der es ihm ermoglicht, seine Gedanken 
ganz dem Ubersinnlichen zuzuwenden. In Yoga-Schriften werden 
eine Reihe von Posituren (Asana) als fur diesen Zweck besonders 
geeignet empfohlen. Aus der grofien Zahl dieser Aranas seien hier 
einige der wichtigsten nach den in der Hatha-yoga-pradlpika i) ge- 
gebenen Anweisungen aufgefuhrt: 

1. Virasana (Helden-Positur) : man lege einen Fu 6 auf den einen 
Schenkel und den anderen Schenkel auf den anderen FulJ. 

2. Svastikasana (Svastika-Positur) : man lege gleichzeitig beide 
FuBsohlen zwischen Knie und Schenkel und sitze mit aufrechtem 
Korper da. 

3 . Siddhasana (Siddha-Positur) : man lege den linken FuBknochel 
iiher den Penis und fiber diesen den anderen Fufiknochel. 

4. Padmasana (Lotus-Positur) : man lege den rechten FuB auf 
den linken Schenkel und den linken Fufi auf den rechten Schenkel 
und ergreife mit beiden Handen fest die groBen Zehen. 

In einer dieser Posituren widmet sich der Yogi dann der me- 
thodischen Reschrankung des Atmens (Pranayama). Das ist von 
groBer Wichtigkeit, denn „ist der Atem tatig, so ist auch der Geist 
tatig, ist der Atem untatig, so ist auch der Geist untatig. Der Yogi 
sucht vollkonunene Ruhe zu erlangen, daher halt er seinen Atem 
an.“ Die groBe Redeutung des Atems ffir den Leib ist bereits oben 

S. 234 besprochen worden. Das Verfahren bei den Atemfibungen 
schildert Deussen nach mfindlichen Berichten seiner Freunde in 
Indien in folgender Weise: „Man schlieBt das rechte Nasenloch 
mit dem Daumen, das linke mit den beiden letzten Fingern der 

Hermann Walter, ,Svatmarama’s Hathayogapradipika aus dem Sanskrit 
iibersetzf (Munchen 1893.) I 21, 19, 36, 44. 
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rechten Hand; dann offnet man das rechle Nasenloch und laBt 
langsam und tief den Atem einstrdmen (puraka), halt ihn unter 
SchlieBung beider Nasenlocher langere Zeit in der Brust fest 
(kumbhaka) und laBt sodann nach Offnung des linken Nasenloches 
dirrch dieses die Luft langsam bis zur volligen Entleerung ausstro- 
men (recaka). Jeder dieser drei Akte dauert so lange, daB man 
bei ihm (bestimmte) Vedaspriiche im Geiste durchgeben kann.“i) 
Die dabei zugrunde gelegte Theorie ist folgende: Nach der in- 
dischen Anschauung gelangt der Atem durch das linke Nasenloch 
in die Ader (nadi, eigentlich Rohre) Ida, durch das rechte in die 
Ader Pingala. Durch beide kommt er dann zu ihrem gemeinsamen 
Ausgangspunkt, dem in der Nabelgegend liegenden Knoten Kanda, 
von wo die 72 000 Adern ausgehen, welche den ganzen Leib durch- 
ziehen. Wahrend der Yogi bei den gewbhnlichen Dbungen den 
durch Ida eingezogenen Atem durch Pingala wieder herausstoBt, 
den durch Pingala eingezogenen durch Ida, und dadurch diese Adern 
reinigt, sucht der weiter Fortgeschrittene den Atem lange anzu- 
halten. Dies geschieht dadurch, daB er ihn in die dritte groBe 
Ader, in die Sushumna, hineinbringt, die in der Mitte zwischen Idd 
und Pingala liegt und von der Nabelgegend aus zu dem sogenann- 
ten „Brahmarandhra“, einer Stelle auf dem Scheitel, emporfiihrt. 
Das ist nicht leicht, weil der Eingang zur Sushumn^ durch die 
Kundalini versperrt wird, eine mysteriose Kraft, die als schlangen- 
ahnlich vorgestellt wird. Die Kundalini schlaft und muB durch 
besondere Obungen geweckt werden, damit sie ihre gekrummte Stel- 
lung aufgibt, sich aufrichtet, in die Sushumna selbst hineinbegibt 
und dadurch den Weg fiir den Atem frei macht, der dann in die 
Sushumna und von dort aus zum Brahmarandhra gelangen kann, 
wodurch dann Stillstand der Atemtatigkeit eintritt. Das Nichtfunk- 
tionieren des Atems soil dann das Nichtfunktionieren des Denk- 
organs im Gefolge haben. 

Dadurch, daB die Sushumna dem Atem geoffnet wird, offen- 
baren sich am ganzen Organismus ungeahnte Krafte. Dann wer- 
den die mysteriosen Kreise (Gakra) oder Kraftzentren sichtbar, 
welche sich an der Sushumna befinden. Nach der gewohnlichen 


Deussen, Allg. Gesch. der Philosophic 13, S, 566f. 



Anschauung gibt es sieben derartige Cakras, welche die Gestalt von 
Lotusblumen haben. 

1. Muladbara, eine rote vierblattrige Lotusblume zwischen dem 
Sexualorgan und dem After. Von diesem Cakra geht die Susbumna 
aus, auf ihr ruht die Kundalini. 

2 . Svadbisbtbana, eine rote Lotusblume mit sechs Blattern zwi- 
schen den Geschlechtsteilen und dem Magen. 

3 . Manipura, eine Lotusblume mit zehn Blattern von goldener 
Farbe in der Nabelgegend. 

4. Anabata, ein dunkelroter, zwolfblattriger Lotus in der Gegend 
des Herzens. 

5 . Visbuddha, ein sechzehnblattriger Lotus von der Farbe des 
Rauches am Ende des Halses. 

6 . Ajna, ein zweiblattriger Lotus zwischen den Augenbrauen. 

7. Sahasrara, der tausendblattrige Lotus Brabmarandhra, ober- 
halb aller anderen Cakras. 

Diese Zentren sollen vom Yogi im Zustande ubernaturlichen 
Schauens deutlich wahrgenommen werden konnen. 

Die Erklarung der Theorie von den Nadis und Cakras bereitet 
Scbwierigkeiten. Hermann Walter ( 1 . c. S. Illff.) zieht die Ana- 
tomie, Herbert Silberer^) die Psychoanalyse zur Deutung heran, 
moderne Theosophen geben mystische Auslegungen. So lehrt Ru- 
dolf Steiner („Wie erlangt man Erkenntnisse boherer Welten“ I, 
Berlin 1918, S. io 3 ff.), der HeBseber konne im Seelenorganismus 
eines Menschen mit seinem geistigen Auge ein Gebilde wabrnehmen, 
das sich deutlich von der Umgebung abhebe. An diesem seien ge- 
wisse Organe vorhanden, die von den Geheimkun digen „Rader“ 
(Cakra) oder „Lotusblumen“ genannt werden. „Diese Lotusblumen 
sind nun beim unentwickelten Menschen von dunkler Farbe und 
ruhig, unbewegt. Beim Hellseher aber sind sie in Bewegung und 
von leuchtenden Farbenschattierungen. Wenn nun ein Geheim- 
schuler mit seinen tJbungen beginnt, so ist das erste, daB sich die 
Lotusblumen aufhellen; spater beginnen sie sich zu drehen. Wenn 
dies letztere eintritt, so beginnt die Fahigkeit des Hellsehens, denn 


') Probleme der Mystik nnd ihrer Symbolik, Wien u. Leipzig 1914, 
S. 176f. 



diese „Bluinen“ sind die Sinnesorgane der Seele, und ihre Drehung 
ist der Ausdruck dafiir, dafi im Obersinnlichen wahTgenoinmen 
wird. Niemand kann etwas CbersinnKches schauen, bevor sich 
seine astralen Sinne in dieser Art ausgebildet haben.“ Steiner gibt 
dann eine ausfubriiche Beschreibung der einzelnen Cakras und 
schildert die Eigenscbaften, die sie vor demjenigen entfalten, der 
die Lotusblumen an sich entwickelt hat. — Es ware von Interesse 
zu horen, wie sicb Yogis zu Steiners Erklarung stellen. Dafi die 
meisten indischen Texte selbst die Cakras in den physischen Korper 
und nicht in den „Seelenorganismus“ verlegen, scheint festzusteben. 
Dies ergibt sich auch aus den von Indern verfaBten englischen 
Werken iiber den Yoga, in welchen sie als ..plexuses formed by 
nerves and ganglia at different places in the body“ (Dvivedi, Yoga- 
Sutra, p. 53) erklart werden. Die Tatsache, dafi die heutigen Yogis 
die Cakras durchaus als anatomische Wirklichkeiten auffassen, er- 
hellt auch aus der Geschichte, welche der Reformator Dayanand 
Sarasvati von sich berichtet. Nachdem er lange den Yoga studiert 
hatte, wurde einmal ein Leichnam an das FluBufer gespult, an dem 
er sich aufhielt. Begierig, auf empirischem Wege die Cakras kennen 
zu lernen, schnitt er den toten Korper auf, iim ihn zu untersuchen. 
Als er feststellte, daB die anatomischen Verhaltnisse nicht mit denen, 
von welchen er in seinen Yoga-Buchem gelesen, ubereinstimmten, 
warf er die Bucher zusammen mit dem Leichnam in den FluB und 
verlor seinen Glauben an die Wahrheit des Inhalts vieler Yoga- 
Schriften.i) Der Umstand, daB viele Inder die Cakras usw. im 
physischen Leib suchen, beweist naturlich nicht, daB die Erfinder 
der Theorie diese wirklich in diesem Sinne aufgefaBt wissen woUten 
und daB der ganzen Lehre lediglich falsche anatomische Vorstel- 
lungen zugrunde liegen. Man wird daher nach einer Erklarung 
suchen mussen, die mehr befriedigt. Eine solche gibt Wilhelm Haas 
in seinem jiingst erschienenen Werke ,,Die psychische Dingwelt“ 
(Bonn 1921, S. i84ff.). Haas sieht im Yoga, speziell im Hatha- 
Yoga, eine Technik zur Objektivierung samtlicher Organempfin- 
dungen zu dem ausdrucklichen Zweck, dadurch die Ablosung des 
physischen Leibes vom Ich zu bewerkstelligen. Ober die Bedeutung, 

*) Brishi Dayanand svaracit likhit va katbit jivan carit, sampadak Pandit 
Bhagavaddatta, Lahaur 1917, S. 36 f. 


welche die merkwiirdigen anatomischen Vorstellungen des Yoga 
hierfur haben, sagt er: „Es scheint mir ein grundsatzliclier Irrtum, 
fiir die verschiedenen Kanale, die durch den Leib laufen sollen, 
und fiir alle die anderen Vorstellungen, die ein so pbantastiscbes 
Bild des Leibesinneren ergeben, ein Aquivalent in den tatsacblicben 
anatomiscben Verbaltnissen suchen zu wollen. So gewifi in einzelnen 
Fallen sicb die Anatomie im Yoga oberflacblicb an die wirklicbe 
Gestaltung der inneren Organe anlebnen wird, so gewifi ist im 
ganzen eine Riickfubrung auf diese nicbt moglicb und als Tendenz 
verfeblt, weil sie gar nicbt In der Absicbt des Systems liegt. Die 
Begrunder des Yoga batten eine der Wirklicbkeit naber kommende 
Darstellung des Leibesinneren zweifellos geben konnen, allein der 
Zweck, den sie verfolgten, wird gerade nur durcb dieses wirklicb- 
keitsfremde Bild erreicbt: Die Organempfindungen baben die leicbt 
konstatierbare Eigentiimlichkeit, dafi sie durcb lebbafte Vorstel- 
lung aucb wirklicb ins Dasein gerufen werden. Sie, die namentlicb 
bei einem reibungslos funktionierenden Organismus, wie der Yoga 
ibn scbafft, unbewuBt verlaufen, ins BewuBtsein zu zwingen, dazu 
reicbt bloBe Aufmerksamkeit allgemein nicbt aus; es ist dazu vorber 
die Kenntnis davon erforderlicb, was vorgestellt und vor allem, wo 
es im Leibesinneren lokalisiert vorgestellt werden muB. Die vor- 
gestellte Lokalisation braucht mit den wirklicben anatomiscben Ver- 
baltnissen nicbt (ibereinzustimmen (sie ist davon scbon bei jeder 
Vorstellung einer Organempfindung weit entfernt) und sie darf 
es im Yoga iiberbaupt nicbt, und zwar aus folgendem Grund : Einem 
bloB scbematiscben Bild vom Leibesinneren, das an die Wirklicb- 
keit nur oberflacblicb anknupft,' ordnen sicb die moglicben Organ- 
empfindungen viel leicbter zu als der der Wirklicbkeit entsprecben- 
den Vorstellung des anatomiscben Baues; davon kann sicb jeder 
bei einigem Bemiiben selbst uberzeugen. Die Kompliziertbeit der 
inneren Anatomie wiirde einem systematiscben BewuBtwerdenlassen 
unuberwindlicbe Hindernisse in den Weg stellen und nur endlose 
Verwirrung erzeugen. Wird dagegen das Leibesinnere scbematiscb 
vorgestellt, nocb dazu in einer Form von so lebendiger Anscbau- 
licbkeit, die zugleich der geistigen Struktur des indiscben Volkes 
entspricbt, so binden sicb die ins BewuBtsein tretenden und die 
durcb das Bild desto leicbter entstebenden Empfindungen alsbald 
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an das Schema, nnd diese ,Projektion‘ auf das auBerliche Schema 
ist der erste Schritt zu ihrer Objektivierung. Es ist gerade auch der 
Zwang, sich einer bestimmten Form (z. B. lotosartig) zuzuordnen 
und in ihr zu erscheinen, der ihre willkurliche Beherrschung und 
dadurch ihre Ahsetzung fiirs Bewufitsein moglich macht. Sind aber 
erst einmal die samtlichen Inhalte der Organempfindung so ob- 
jektiviert, werden sie so aufgenommen wie die Inhalte der hoheren 
Sinnesempfindungen, so schwindet auch das unmittelbare BewuBt- 
sein der Verbundenheit mit dem physischen Leib, der ja wesentlich 
mit ihnen erfaBt \vird, er riickt fiir das Bewufitsein in die Ent- 
fernung, die er an und fiir sich hatte, wenn er nur durch die op- 
tische Wahrnehmung z. B. vermittelt ware, er wird Objekt unter 
anderen Objekten.“ — 

Die Ausfiihrung der Atemubungen wird unterstiitzt durch die- 
jenige einer Reihe von anderen Ubungen, welche unter besonderen 
Umstanden angewendet werden. Es sind dies gewisse Glieder- 
verschlingungen, die den technischen Namen ,,Mudra“ fiihren und 
denen ein therapeutischer Wert zugeschrieben wird. 

Den tfbergang von den mehr aufierlichen Praktiken des Kriy&- 
Yoga zu der geistigen Konzentration des Konigs-Yoga bildet der 
Pratyahara, die Einziehung der Sinnesorgane. Das Denkorgan, 
das, durch verschiedene Objekte angezogen, hierhin oder dorthin 
wandert, das sich angenehmen oder unangenehmen Bildern, Ge- 
ruchen, Geschmacken, Gerauschen oder Gefiihlen hingeben will, 
mufi von diesen ferngehalten werden. Wenn dies geschieht, dann 
nehmen die Sinnesorgane selbst gleichsam die Natur des Citta an, 
aus dem sie hervorgegangen sind, und eine Storung wird dadurch 
unmoglich. 

Das so von alien sinnlichen Einfliissen befreite Denkorgan mufi 
dann auf einen bestimmten Punkt festgelegt werden, damit es nicht 
mehr ziigellos umherschweifen kann. Diese Gbung heifit „Samm- 
lung“ (Dharana). Geeignete Gegenstande fiir eine derartige Bin- 
dung des Denkens an ein bestimmtes Objekt sind bestimmte Kor- 
perteile, wie der Nabel, das Herz, die Nasenspitze, oder aufiere Dinge 
oder Vorstellungen, wie die Gestalt einer Inkarnation \ ishnus oder 
Ahnliches. 

Das standige Yerharren des Denkens in diesem Zustand heifit 
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Dhyana (Meditation). Eine Steigerung der Meditation ist die 
Versenkung, der Samadhi. Wahrend in der Meditation noch 
immer ein BewuBtsein von der eigenen Individualitat vorhanden 
ist, erlischt dieses im Samadhi: das Denken verfliefit ganzlich mit 
seinem Gegenstand. Die Versenkung ist eine niedere oder eine 
hohere. Auf der niederen Stufe (dem Samprajnata-samadhi) ist 
noch ein BeAvuBtsein von den vorgestellten Objekten vorhanden, 
auch existieren noch die im Denkorgan ruhenden Dispositionen 
(Sanskara) aus fruheren Existenzen. Beim Weiterfortschreiten 
werden auch die auBeren Anhaltspunkte der Konzentration elimi- 
niert, bis schlieBlich die „bewuBtlose“ Vertiefung (Asamprajnata- 
sannadhi) erreicht ist, in welcher alles Karma zunicbte wird. 
Dann ist die Erkenntnis befreit von allem, was sie bisher verhullte 
und ist deshalb imendlich. Der Purusha, erlost von allem, was 
ihn fruher band, nimmt seine wahre Wesenheit an. 

Die Erlosung ist zwar das letzte Ziel des Yoga, kann aber nur 
von wenigen verwirklicht werden. Die Beschaftigung mit dem Yoga 
bringt aber auch dem, der sie nicht erreichte, gute Frucht. 

Durch die Ausfuhrung der geistigen Cbungen werden die den 
Menschen in seiner geistigen Aktivitat hemmenden Hindernisse 
Nichtwissen, Egoismus, Liebe, HaB und Lebenshang allmahlich 
zum Verschwinden gebracht. Vy'eiterhin stellt sich im Laufe der 
Zeit die Erringimg immer groBerer Herrschaft uber das Stoffliche 
ein. Durch Befolgung einer besonderen Technik vermag der Yogi 
an sich ubernormale Zustande herbeizufuhren. Er hdrt ubernatur- 
liche Tone, er sieht uberirdische Gestalten, er kann sich in kata- 
leptischen Schlaf versetzen — Zustande, die er augenscheinlich 
durch hypnotische Autosuggestion an sich hervorruft. DaB die 
Yogis tatsachlich an ihrem Korper AuBerordentliches vorzunehmen 
vermogen, ist in einigen Fallen von Medizinern experimentell fest- 
gestellt worden. Mehrfach wurde beobachtet, daB Yogis Blutum- 
lauf und Pulsschlag fur eine kurze Zeit aufhielten. Beruhmt ist 
der willkurliche Scheintot des Yogi Haridas, der sich im Beisein 
englischer Offiziere in den dreiBiger Jahren des vorigen Jahrhun- 
derts viermal lebendig begraben lieB und bis zu 4o Tagen in kata- 
leptischem Zustande verharrte. 

Neben diesen Fahigkeiten werden dem Yogi, welcher die hochste 
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Stufe erreicht hat, eine Reihe anderer hochst wunderbarer zuge- 
schrieben. Er soli nicht nur eine voUstandige Kenntnis des Ver- 
gangenen und Zukunftigen, der Stimmen und Gedanken aller We- 
sen und der Anordnung des Weltalls besitzen, sondern auch mit 
den Geistern hoherer Ordnung verkehren, die Elemente beherrschen, 
sich beliebig groB oder klein, schwer oder leicht machen, nach 
Wunsch seinen Leib verlassen, einen oder mehrere andere Korper 
annehmen und sich, ungebunden an den Raum, uberallhin versetzen 
konnen. Der Glaube an das tatsachliche Vorhandensein dieser Yoga- 
krafte ist unter den Hindus allgemein. Der Umstand, daB sie an 
den gewohnlichen Yogis nicht wahrgenommen werden, wird damit 
erklart, daB es nur wenige Heilige gibt, die es in ibrer geistigen Ent- 
wicklung so weit gebracht haben, daB sie uber diese Krafte ver- 
fugen, und daB sie in der Zuruckgezogenheit lebenundibreFahig- 
keiten nicht marktschreierisch produzieren. Die in von Yogis ver- 
faBten Werken enthaltenen Bemerkungen uber diese Wunderkrafte 
brauchen, auch von dem, der sich derartigen okkulten Phanomenen 
gegenuber skeptisch verbalt, nicht als uberlegter Betrug angesehen 
zu werden, sind vielmehr zumeist wohl als durchaus bona fide ge- 
gebene Darstellungen von Erlebnissen zu betracbten, welcbe Yogis 
in ihren durch Autosuggestion erzeugten hypnotischen Zustanden 
an sich erfahren haben. Die der merkwurdigen Theorie von den 
ubernaturbchen Kraften zugrunde begende Anschauung ist na- 
tiirlich die jeder Religion nicht fremde Vorstellung, daB die 
Einsicht in tJberirdisches auch ubernaturbche Wirkungen zu er- 
zeugen vermag und daB der, welcher seinen Geist auf das ricbtet, 
was jenseits von Raum, Zeit und Kausalitat liegt, an diese Be- 
schrankungen nicht mehr gebunden ist. 

Die Ausubung dieser Krafte gibt dem Yogi die Oberherrschaft 
uber alles Sein, stellt ihn also den Gbttern gleich. Dies macht es 
erklarlich, daB die Himmlischen ihn durch Anbietung von herr- 
lichen Nymphen und anderen GenuBmitteln wieder in Lust zu ver- 
stricken suchen, um ihn so zu Fall zu bringen. Der Yogi hat diesen 
verlockenden Versuchen, ihm seine Gemulsruhe zu rauben, kein Ge- 
hor zu schenken. Er muB vielmehr auch durch Verzicht auf die 
verganglichen Wimderkrafte seine Gleichgultigkeit gegen alles Ir- 
dische beweisen, bis er, von jeder Leidenschaft frei, schlieBlich 


299 


das Hdchste erreicht, dessen ein Wesen in der Welt teilhaftig war- 
den kann, die vollstandige Losldsung des Geistes von den Fesseln 
der Materie, die Erlosnng. 


d) Mimansa 

Die Mimansa ist die „Er6rterung“ fiber den Sinn des Veda, fiber 
die durch ihn vorgeschriebenen religiosen Pflichten und den fur die 
richtige Ausffihmng der letzteren versprochenen Lohn. Die groBe 
Kompliziertheit der in den heiligen Schriften enthaltenen Anwei- 
sungen fiir das Opferwesen und die dunkle und ungenaue Aus- 
drucksweise vieler Texte, welche Widerspruche in Einzelfragen her- 
vorrief, machte eine Disziplin notwendig, durch welche alle Un- 
stimmigkeiten beseitigt und die ganze Opferlehre auf eine unver- 
rfickbare Grundlage geslellt wurde. Ein solches System des ortho- 
doxen Werkdienstes ist die Mimansa. Sie soil von Jaimini be- 
grfindet worden sein ; ibr Hauptwerk ist das diesem zugeschriebene 
Mimdns^-Sutra, das nach Jacobi etwa zwischen 200 und 45o n. Chr. 
verfafit ist. Berfihmte Vertreter der Mimansa waren Shaba- 
rasvami und Kumarila Bbatta, welche Jaiminis Werk kommen- 
tierten. AuBer diesen haben noch eine groBe Reihe anderer .Vutoren 
diesen Lieblingsgegenstand der indischen Theologie in gelehrten 
Werken behandelt. 

F fir die Mimansa handelt der ganze Veda (mit .Vusnahme der 
Upanishads) von den religiosen Pflichten und Handlungen des 
Menschen; jeder Abschnitt, ja jedes Wort in ihm steht hierzu 
in naher Beziehung; dies klarzustellen ist die Aufgabe ihrer Unter- 
suchung. Nach der traditionellen Annahme enthalten alle Veda- 
stellen Gebote, Verbote, heilige Formeln, Namen oder erlauternde 
Bemerkungen. Bei jeder Textstelle ist deshalb festzustellen, mit 
welchem von diesen fiinf Dingen sie sich befaBt. Auf Grund dieser 
Interpretationen vermag die Mimansa genau anzugeben, welche ri- 
tuellen Handlungen vorzunehmen sind, in welcher Weise diese zu 
geschehen haben, in welcher Reihenfolge die einzelnen Akte auf- 
einander folgen mfissen, wer berechtigt ist, sie auszuffihren, welchen 
transzendenten Lohn sie verheiBen usw. Der Weg, auf welchem 
die Mimansa diese Aufgabe zu losen sucht, ist folgender: Es wird 
eine bestimmte Behauptung aufgestellt; gegen diese wird dann ein 
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Zweifel geltend gemacht; die gegnerische Anschauung wird dar- 
gelegt, sie wird dann als unrichtig erwiesen und eine endgultige 
Ansicht an ihre Stelle gesetzt; schliefSlich wird noch das Ergebnis 
der Untersuchung in seinen Beziehungen zu anderen Textstellen dar- 
gelegt. 

Dieser ihrer philosophischen Methode verdankt es die Mimansa, 
dafi sie zu den sechs orthodoxen philosophischen Systemen der 
Hindus gerechnet wird, obwohl sie ihrem Inhalt nach in der Haupt- 
sache praktisch-ritualistische Ziele verfolgt. Immerhin brachte es 
ihr Wesen mit sich, daB in ihr auch eine Reihe philospphischer 
Fragen erortert werden, so daB auch sie in gewissem Umfange eine 
in sich abgeschlossene Weltanschauung darlegt. 

Die Mimansa erkennt fiinf Erkenntnismittel an: Perzeption, 
SchluBfolgerung, Analogic, Selbstverstandlichkeit und zuverlassige 
Mitteilung, wozu manche noch als sechstes das Nichtvorhandensein 
hinzufiigen. 

Gegenstand und Quelle aller Erkenntnis ist der Veda. Er ist die 
ewige, unerschaffene, durch sich selbst seiende Offenbarung. Alle 
in ihm enthaltenen Laute, die durch diese gebildeten Worte und die 
den Worten anhaftenden Bedeutungen sind unverganglich und un- 
fehlbar. Das ganze Weltgeschehen ist gleichsam die Ohjektivation 
der im Veda vorhandenen Norm; es regelt sich nach der Vergel- 
tungskausalitat des Karma, die jedem Werk Lohn oder Strafe in 
Aussicht stellt. Das Dasein eines hochsten personlichen Gottes wird 
von den Vertretern dieses Systems, den Mimansakas, nicht gelehrt, 
da fiir sie der Glaube an einen solchen bei Annahme der Theorie 
von der ewig selbstexistenten Offenbarung als nicht notwendig er- 
scheinen muBte. 

Die Mimansa wird bis auf den heutigen Tag von den indischen 
Theologen studiert, zumeist beschranken sich diese jedoch nicht 
auf die durch sie gewonnenen Erkenntnisse, sondern betrachten 
die Erorterung des Werkdienstes (Karma-mimansa) nur als eine 
,,erste Erorterung" (purva-mimansa), als die Vorstufe einer zwei- 
ten Erorterung (uttara- mimansa), welche die Untersuchung des 
Absoluten zum Ziel hat, der sogenannten ,,Brahma-mimansa“, d. h. 
des metaphysischen Systems des Vedanta. Hier erscheint dann also 
die Mimansa nur als eine vorbereitende Hilfswissenschaft, die ein 
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niederes Wissen lehrt, das durch ein hoheres Wissen iiber das We- 
sen Gottes eine Erganzung erfahrt. 

e) Vedanta 

Mit dem Namen „Vedanta“i) bezeichnet man in Indien alle die- 
jenigen Systeme, welche den Anspruch erheben, eine metbodiscbe 
Dai’stellung der in dem Erkenntnisteil (jnana-kanda) des Veda, 
vornehmlich in den Upanishaden, niedergel^ten Lehren zu bieten. 
Das Lehrbuch, in welchem die autbentische AusI^T^^g der philoso- 
phischen Lebren der Upanishaden gegeben wird, ist das sogenannte 
„Brahma-Sutra“, eine Sammlung von 555 ganz kurzen, znmeist 
nur aus zwei oder drei Worten bestehenden Aphorismen, deren 
Autorschaft dem Weisen Vyasa (S. 97 ) oder dem Heiligen Ba- 
darayana zugeschrieben wird, deren Entstehungszeit von Jacobi 
aber in das 3. bis 5. Jabrhundert nacb Chr. verlegt wird. Wie be- 
reits oben bemerkt vvurde, enthalten die Upanishaden selbst die 
widersprechendsten Anschauungen, es ware daber von hochstem 
Wert zu wissen, welche Auffassung von ihrem Inbalt in einem 
alten Werke wie dem Brahmasutra vertreten wird. Leider wird 
dieser Wunsch durch die Lehrsprucbe Vyasas nicbt erfuUt, denn 
diese sind so kurz gefafit und so dunkel, dafi es schwer ist, aus 
ihnen selbst ein deutliches Bild der pbilosophischen Vorstellung 
ihres Verfassers zu gewinnen. Aus einzelnen Indizien scheint es 
jedoch wahrscheinlich zu sein, dafi der in ihnen vertretene Stand- 
punkt der oben S. i83 ff. skizzierte der alteren Upanishaden ist. Die 
Vieldeutigkeit der Brahmasutren veranlafite zahlreiche Philosophen 
dazu, sie durch umfangreiche Kommentare zu interpretieren. Die 
zahllosen in der Gegenwart umlaufenden Erlauterungsschriften sind 
nun aber von den verschiedenartigsten pbilosophischen Stand- 
punkten aus geschrieben. Ihre Verfasser suchen die mannigfaltig- 
sten metaphysischen Anschauungen zur Geltung zu bringen und 
bestimmte Tendenzen, namentlich shivaitische oder vishnuitische, 
in sie hineinzulegen. So kommt es, dafi heutzutage jede bedeuten- 
dere Hindusekte ihren besonderen Kommentar zu den Vedantasutren 
.besitzt und behauptet, den echten Vedanta zu vertreten. Von den 


•) tiber die eigentliche Bedeutung des Wortes vgl. oben S. 185. 
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zahlreichen vishnuitischen und shivaitischen Vedanta-Schiilen die- 
ser Art wird waiter unten im Abschnitt fiber das Sektenwesen ge- 
handelt werden. Neben diesen gibt es aber nocb eine Auslegnng der 
Brahmasutren, die einen mehr universellen Charakter tragt und in 
hoherem Mafie philosopbisch denn theologiscb ist. Diese wurde ver- 
treten von dem groBen Shankara, dessen Lebre von der Zweiheit- 
losigkeit (Advaita^) in Indian eine so hohe Anerkennung und so 
weitgehende Verbreitung gefunden bat, daB sie geradezu als der 
Vedanta fiberhaupt bezeichnet wird. 

Die Hauptpunkte dieser Lebre faBt ein oft zitierter Spruch zu- 
sanunen in die Worte: 

„In einer Strophe sei verkfindet. 

Was man in tausend Bfichern findet: 

Nur Gott ist wirklich, die Welt ist Schein, 

Die Seele ist nichts als Gott allein." 

Die Lebre, daB die Welt Scbein, daB sie Maya sei, ist nacb der 
Meinung ibrer Anbanger uralt und soil nacb ibnen den altesten 
pbilosopbiscben Stellen des Veda zugrunde liegen. Dieser An- 
schauung indiscber Ved&ntis nahert sicb aucb die Ansicbt Deussens, 
der in seiner Begeisterung ffir die Lebre Sbankaras behauptet, die 
M4ya-Lehre sei schon in den altesten Upanishaden vorbanden und 
erst spater infolge der trberwucberung durcb die empirische Er- 
kenntnisweise in pantheistische, kosmogoniscbe, theistiscbe, atbei- 
stiscbe und deistiscbe Lebren verschlammt worden.*) Eine objek- 
tive Untersucbung wird dieser Meinung des groBen Indologen nicht 
beipflichten konnen. Viebnebr weisen eine Reihe von Anzeicben 
darauf bin, daB die Maya-Lebre in der altesten Periode der indi- 
schen Pbilosopbie noch keine RoUe gespielt hat. Eine unvorein- 
genommene Betrachtung der altesten Upanishaden sowohl, wie der 
Brahma-Sutren vennag in ibnen keine sicheren Indizien ffir das 
Vorhandensein der Maya-Lebre zu entdecken und aucb in den alten 
Schriften gegnerischer Religionsgemeinden, wie der Buddhisten 
und Jainas, in denen doch so zahllose, spater ganz verschollene 
Philosopheme erwahnt werden, wird von diesem System nie ge- 

*) Oder genaner: Eevaladvaita (voUkommene Zweiheitlosigkeit). 

Deussen, AUgemeine Geschichte der Philosophie I, 2 S. 21S. 
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sprochen, obwohl es doch zweifellos infolge seiner eigenartigen 
Weltanschauung in weit hoherem Ma6e als viele andere die Auf- 
merksamkeit gegnerischer Metaphysiker hatte erregen mussen. Dies 
deutet darauf hin, daft in alter Zeit die herrschende Vedanta-Auf- 
fassung noch keine illusionistische war. Erst nach und nach scheint 
eine Schule von Upanishad-Exegeten die Theorie aufgestellt zu 
haben, die ganze Welt sei nur ein Trug, nur ein Zauberspiel Gottes. 
Die Lehre gewann in philosophischen Kreisen immer mehr an Bo- 
den und iiberragte schlieBlich alle anderen Interpretationen des 
Vedanta an Bedeutung, seitdem sie durch hervorragende Geister in 
scharfsinniger Weise begrundet worden war. Das alteste uns er- 
baltene Lehrbuch des „Mayavada“ sind die Lehrspriiche des Gau- 
dapada (wahrscheinlich Anfang des 8. Jahrhunderts n. Chr.), in 
welchem Verse vorkommen wie z. B. die folgenden (2, 3 i, 82); 

„Wie man Traume sieht und Zauberstucke 
Und im Wustensand die Elfenstadt, 

So sieht der die Welt mit klarem Blicke, 

Der die heil’ge Schrift verstanden hat.“ 

„Schein ist das Untergehen und das Entstehen, 
Unglaubige und Glaubige sind Schein, 

Es gibt nicht Unerloste noch Erloste, 

Das ist die hochste Wahrheit, das allein.“ 

Neuere Untersuchungen der tiefsinnigen Weisheitsspruche dieses 
Meisters haben gezeigt, daU Gaudapada in seinen Anschauungen, ja 
zum Teil sogar in seinen Ausdrucken (in Vers 92 nennt er z. B. 
die Seelen „adibuddha“ d. h. Urerweckte!) von der philosophischen 
Spekulatlon der spatbuddhistischen Mahayana-Schulen abhangig ist 
und die von Nagarjuna (um 200 n. Chr.) und anderen entwickelten 
metaphysischen Lehren den Gedankengangen der Upanishaden an- 
gepafit hat. Das Bestehen eines solchen Abhangigkeitsverhaltnisses 
ist auch von der indischen Cberlieferung selbst nie ganz vergessen 
worden; denn Gaudapada wird als ein Schuler des Buddhisten 
Bakka bezeichnet und die Anhanger der Illusionstheorie werden bis 
auf den heutigen Tag von ihren Gegnern „verkappte Buddhisten” 
gescholten. Seinen glanzendsten Vertreter fand der akosmistische 
Vedanta in dem Schuler von Gaudapadas Schuler Govinda, in Shan- 



kara (gest. 820 n. Chr.). Dieser groBe Maim, der der brahmani- 
schen Gegenreformation zum endgiiltigen Siege fiber den Buddhis- 
miis verhalf, gilt als der Verfasser einer gewaltigen Zabl von Schrif- 
ten, von denen allerdings nur sein Kommentar zu den Brahma- 
Sutren mit Sicberheit als von ihm verfafit zu gelten hat. Durch 
seine Lehre von der doppelten Wabrheit, die es ihm ermoglichte, 
trotz seines grandiosen Theopanismus die groBen religiosen Werte, 
welche in der mythologischen Tradition und in dem Ritual d^ 
Brahmanentums lagen, zu erhalten, vermochte er in gleicher Weise 
dem GebUdeten wie dem Ungelehrten religiose Wege zu weisen. 
Seine Lehre, der gegenwartig der fiberwiegende Teil der philoso- 
phisch denkenden Hindus angehort, ist oft der Gegenstand litera- 
rischer Behandlung gewesen. Das beutzutage am meisten verbrei- 
tete Handbuch dieser Vedantalehre ist die dem Vidyaranya und 
Bharatitirtha (um i3oo) zugeschriebene „Pancadashi“, welche wir 
bei der folgenden Darstellung der Vedanta-Lehre hauptsachlich zu- 
grunde legen. 

Nach Shankara existiert in Wabrheit nur das eine ewige Absolute 
(Brahma), das seinem Wesen nach reiner Geist und das Subjekt 
aller Erkennens und somit das jedem Denkenden als sein Selbst 
(Atma) unmittelbar zu BewuBtsein kommende Reale ist. Die ganze 
materielle Welt mit ihrer Vielheit von Seelen ist im Verhaltnis zu 
diesem Transzendenten etwas Unreales, bervorgerufen durch eine 
geheimnisvolle Kraft, die Maya. Solange die Maya die Erkenntnis 
seines Wesens verhullt, erscheint das eine Absolute als die vielheit- 
liche Welt, so wie einem in der Dunkelheit ein Strick als eine 
Schlange erscheint. 

Die Art und Weise, wie sich das Brahma in der Erscheinungs- 
welt manifestiert, sucht der Vedanta durch eine Spekulation zu er- 
klaren, der er natfirlich nur vom Standpunkte des in der Macht des 
Truges befangenen Intellekts relativen, vom hochsten Standpimkte 
aus aber keinen Wert beimessen kann. Nach dieser Lehre reflektiert 
sich das Absolute in dem trfigerischen Scheingebilde der Maya in 
zweifacher Form: in der reinen Maya, d. h. in derjenigen, welche 
nur eine raum-zeithche Ausdehnung (Vikshepa) hervorzauberl, er- 
scheint es als der allwissende personliche Gott (Ishvara) ; in der un- 
reinen Maya, welche auBer der Vervielheitlichung auch noch Un- 
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wissenheit (Avidya) bewirkt, ak Einzelseele (Jiva). Dieinuner enger 
werdende Verbindung des Geist^ mit der Erscheinungswelt stellt 
sich am Ishvara und bei den Jivas in drei Stufen dar, die im psy- 
cbischen Leben des Individuums alltaglich als drei verschiedene 
Bewufitseinszustande in Erscheinung treten. 

Der nur in der Maya reflektierten Erscheinung Brahmas als per- 
sonlicher Gott entspricht das im „Nichtwissen“ reflektierte Spiegel- 
bild als Prajna, d. b. die Seele, die, nur mit dem Nichtwissen als 
ihrem Ursachd-Lfeib versehen, sicb ihrer Individualitat nicht be- 
wufit ist. Den Zustand des Prajna zeigt der Schlaf, in welchem 
die Seele unter Ausschaltung aller iibrigen beengenden Faktoren, 
einzig vermoge des Nichtwissens ohne Kenntnis ihrer Einheit mit 
dem Absoluten, ihre Verschiedenbeit von dem personlichen Gk>tt 
und den anderen Seelen nicht wabrnimmt. 

Auf der folgenden Stufe sind Gott und die Seelen scbeinbar mit 
dem aus den feinen Elementen und Organen bestehenden feinen 
Leib (Sukshma-sharira) umkleidet. Der BewuBtseinszustand, in 
welchem die Einzelseele, hier Taijasa genannt, an sich diese Ver- 
bindung mit dem feinen Leibe perzipiert, ist der Traum. Der per- 
sonliche Gott identifiziert sich auf dieser Stufe mit der Masse aller 
Seelen, die mit feinen Leibern versehen sind, und heiBt als solcher 
Hiranyagarbha oder Sutratma. 

Die ganze empirische Welt, wie sie im Wachzustande wahrge- 
nommen wird, tritt erst in der letzten, untersten Stufe voll in die 
Erscheinung. Auf dieser fiihlt sich der Jiva als Vishva mit einem 
groben Leib (Sthula-sharira) umgeben und tritt allem von seinem 
Leibe Verschiedenen als etwas vermeintlich anderes, als ein Sonder- 
wesen gegeniiber. Als Seele der empirischen Welt, als ihr Schopfer, 
Regierer und Zerstorer, als der Weltenherr, der sich mit der Ge- 
samtheit der in groben Leibern verkorperten individuellen Seelen 
eins weiB, heiBt der Ishvara Virat. 

Die materielle Welt ist ihrem Wesen nach unwirkhch, sie ist ein 
Dpadhi, eine „Beilegung“ des Brahma, die diesem falschlich von 
den Unwissenden ,,aufgeburdet“ wird. Wie alle anderen indischen 
Systeme lehrt auch der Vedanta eine periodische Weltentstehung 
und Weltvernichtung. Seine Kosmologie, wie sie heute dargestellt 
wird, stellt ein KompromiU dar zwischen den verschiedenen indi- 
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schen kosmogonischen Anschauungen, die er zu einem Ganzen zu 
vereinen sucht. 

A. 

Der mit Maya behaftete Ishvara ist, sofern sein eigenes Wesen 
iiberwiegt, die bewirkende, sofern das ihn bedingende, die Maya, 
das vorwaltende ist, die materielle Ursache der Welt. Aus ihm 
gehen, durch das Vorwalten des Guna „Tamas“ die feinen Elemente 
hervor: zuerst der Ather, aus diesem die Luft, dann das Feuer, aus 
dem Feuer das Wasser, aus dem Wasser die Erde. Aus diesen feinen 
Elementen entstehen dann die feinen Leiber mit ihren Organen, 
sowie ferner die groben Elemente, und zwar diese dadurch, dafi 
sich die feinen Elemente in der Weise miteinander vermischen, 
dafi jedes grobe Element zur Halfte aus dem entsprechenden feinen, 
zur anderen Halfte aus je einem Acbtel der ubrigen feinen Elemente 
besteht. (Das grobe Element Ather setzt sich also zusammen aus 
Teil Ather + i/g Luft + Feuer -f- ^/<, Wasser + ^/g Erde.) 
Aus diesen entsteht dann das Universum mit allem Unbelebten, 
was in ihm ist. 

Jedes der zahllosen lebenden Wesen, die, im Nichtwissen be- 
fangen und ihrem Karma gehorchend, in der Welt des Truges 
umherirren, ist zwar seinem innersten Wesen nach mit dem Ishvara 
identisch, die Erkenntnis hiervon geht ihm aber dadurch verloren, 
dafi es mit drei Leibem umgeben ist, die sich auf fiinf Gehause 
verteilen. Es sind dies: 

I. Sthula-sharira, der irdische Leib, mit dem man geboren 
wird und der im Tode vergeht. Derselbe ist das 

1. nahrungsartige Gehause (Anna-maya-kosha), das im Wach- 
zustande seine verhiillende Wirkung ausubt. 

II. Sukshma-sharira, der feine Leib, der aus feiner Materie 
gebildete psychische Organismus, der die Seele durch alle Existen- 
zen begleitet und der im Traumschlaf, wenn der grobe Leib nicht 
gefiihlt wird, wirksam ist. Dieser besteht aus drei Gehausen, nam- 
lich aus: 

2 . Prana-maya-kosha, dem lebenshauchartigen Gehause, dem die 
funf Prsmas und die funf Tatorgane angehoren. 

3. Mano-maya-kosha, dem mentalen Gehause, zu dem das Manas 
(Denkorgan) sowie wieder die funf Tatsinne gerechnet werden. 




4- Vijnana - maya - kosha, dem erkenntnisartigen Gehause, be- 
stehend aus den funf Erkenntnissinnen und Buddhi. 

III. Karana-sliarira, der Ursacheleib, namlich; 

5. das wonneartige Gehause (Ananda-maya-kosha), das aus Nicht- 
wissen, d. h. aus ganz feiner Sattva-Materie besteht und der Seele 
die Erkenntnis ihrer wahren W^enheit verschlieBt, ihr jedoch kei- 
nerlei aufiere Ob j ekte zeigt und ihr deshalb micht die Beschr ankungen 
der Vielheit auferlegt. Wenn dieser Ursacheleib allein die Seele 
umgibt, namlich im Zustande des Tiefschlafes, empfindet sie die 
Wonne, die aus der Aufhebung alles dessen, was das Erfahren der 
Einheit hindert, entspringt. Die Einswerdung im Tiefschlaf Kegt 
oooch in der Sphare des Nichtwissens, weil sie nicht vollbewufit und 
nur eine vorubergehende ist, da die ungemindert waiter fortbestehen- 
den Eindrucke der fruheren Taten die Seele bald wieder aus diesem 
wonnevollen Zustande zum leidvollen Erwachen zuruckfuhren. 

Der Zweck der Heilslehre ist es, die Realisierung der Einheit zu 
einer definitiven und vollbewuBten zu machen. Die Erreichimg 
dieses Zieles ist uberaus schwierig, denn kaum einer kann uber 
die dem entgegenstehenden Hindernisse „wie ein Vogel“ im eiligen 
Fluge hinwegkommen. Die Mehrzahl nmB vielmehr langsam, aber 
sicher „wie eine Ameise“ sich dem Ziel zu nahem suchen. Als 
ein unentbehrliches Hilfsmittel hierfur dienen die verschiedenen 
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religiosen Lehren und rituellen Vorsclmften, die den einzelnen, sei- 
nen individuellen Bediirfnissen entsprechend, stufenweise immer 
weiter fiihren auf dem Wege zum Heil und die deshalb, mogen sie 
auch an sich, an der hdchsten Wahrheit gemessen, falsch sein, doch 
niitzlich und notwendig sind. 

Der Mensch, der durch den glaubensvollen Dienst eines bestimm- 
ten Gottes und durcb gewissenbafte Ausiibung der mit ibm ver- 
bundenen Pflicbten reif geworden ist fiir die Aufnabme des boberen 
Wissens, kann an einen fabigen Lebrer mit der Bitte um weitere 
Unterweisiuig berantreten. Dieser belebrt ibn dann zunacbst dar- 
tiber, dafi die Anscbauungen, die er fiber die von ibm verebrte Gott- 
beit begte, im tbeopanistiscben Sinne einer Erweiterung und Er- 
ganzung bedfirfen und legt ibm den Sinn der beibgen Veda-Worte 
„Tat tvam asi“ (das bist du) und „Abam brabmasmi“ (icb bin 
Brabma) dar. Durcb eifriges Studium der Lebrbficher, durcb das 
Reflektieren fiber den Inbalt des Gelernten und durcb das Medi- 
tieren fiber das All-Eine gelangt der Scbuler dann scblieBlicb in 
den Zustand der Versenkung. In diesem „vierten Zustande“ (tu- 
riya), der fiber Wacben, Traumscblaf und Tiefscblaf binaus liegt, 
kommt zwar das zw^eitlose Eine zum klaren BewuBtsein, docb bleibt 
zunacbst nocb der Scbein der Zweiteilung von Erkenner und Er- 
kenntnis erbalten. Bei immer groBerer Vertiefung scbwindet aber 
aucb dieser, und, unberfibrt von aufieren Anfecbtungen, verbarrt 
der Geist unerscbfitterlicb in der Meditation, fest in der Einbeit, so 
wie ein Licbt, das an einem windstillen Ort nicbt flackert. 

Durcb die Erlangung des intuitiven Gotteswissens ist alles Karma 
zunicbte geworden, der Wissende ist jetzt aller rituellen und Kasten- 
vorscbriften ledig, die als Hilfsmittel zur Erreicbung dieses Zieles 
dienten ; sogar die beiligen Veden, die ibm den Weg zum Heil ver- 
mittelten, baben jetzt keine Bedeutung mebr fur ibn und er kann 
sie von sicb tun, so wie man eine Fackel, die einem wabrend des 
Weges leucbtete, fortwirft, wenn man sein Ziel erreicbt bat. So- 
lange das in der Realisation begriffene Karma in Wirksamkeit ist, 
lebt der Erloste nocb fort, obne von irdiscben Dingen affiziert zu 
werden, denn er blickt auf sie vom Standpunkte des bocbsten Wis- 
sens, so wie man auf eine Fata Morgana bUckt, von der man weiB, 
dafi sie keine Realitat, sondern nur eine Luftspiegelung ist. Sobald 


das Karma erschopft ist, ist sein Weltdasein fiir immer zu Ende 
und er geht in dem Absoluten auf . 

Der Kernpunkt des Vedanta, der sich aus dem ganzen, den Abend- 
lander vielfach so abstms anmutenden theologisch-psychologischen 
System herausschalen lafit, ist die Lebre, da6 die Welt der Erschei- 
nungen, wie sie in Raum, Zeit und Kausalitat (kala-desha-nimitta) 
vorgestellt wird, unreal und das hinter ihm stehende, von Raum, 
Zeit und Kausalitat nicht beruhrte Absolute allein real sei. DaB der 
Vedanta mit dieser seiner Lebre sich in einer gewissen Cberein- 
stimmung mit den Resultaten der Kantschen Erkenntnistheorie in 
der Auffassung Schopenhauers befindet, ist unleugbar. Trotzdem 
ist es nicht richtig, Shankara als einen Vorlaufer Kants zu hezeich- 
nen, denn der Weg, auf dem Shankara und Kant zu den Ergdjnissen 
ihres Denkens gelangt sind, ist ein durchaus verschiedener. Der 
Konigsberger Weise wollte das menschliche Erkenntnisvermogen 
kritisch untersuchen und kam dabei zu Anschauungen, welche 
spekulative Untersuchungen uberhaupt unmoghch machen soil- 
ten, gleichwohl aber von seinem Nachfolger als Sprungbrett fiir 
Spekulationen uber „das Ding an sicb“ benutzt wurden. Der Ve- 
danti hingegen geht von dem Gedanken der Einheit alles Seins aus, 
von einem Gedanken, der sich ihm durch das vielen Menschen ein- 
geborene Rediirfnis, ein letztes Weltprinzip anzunehmen, aufdrang 
und den er auf mystischem W^e, in der Versenkung konzipierte. 
Nicht aus dem kiihlen Versuch einer Erkenntniskritik erwuchs seine 
Lehre von der Nichtwirklichkeit der Erscheinungswelt, sondern aus 
dem Verlangen, das ihm selbst evidente Axiom, dafi nur das Brahma 
■wirklich sei, mit der empirischen Tatsache der Existenz der viel- 
heitlichen Welt in Einklang zu bringen. Der Vedanta ist deshalb 
im letzten Grunde nicht, wie Kants Erkenntnistheorie, etwas, das 
mi t vernunftigen Grunden als richtig oder falsch erwiesen werden 
kann, sondern eine intuitiv gewonnene Dberzeugung, die dem, der 
fur sie disponiert ist, unmittelbar einleuchtet und welche dann 
mit Hilfe weltlicher Erkenntnismittel auch anderen als wahr zu 
erweisen versucht wird. 
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4. DIE INDISCHE PHILOSOPHIE UND DAS ABEND- 
LANDISCHE DENKEN 

Die Philosophie der Hindus hat seit ihrem ersten Bekanntwerden 
in Europa das Interesse vieler abendlandischer Denker erregt. Zu- 
■meist hat man sich damit begniigt, sie als eine Parallele zur grie- 
chischen oder zur modernen Philosophie aufzufassen. So verglich 
Sir William Jones die Naiyayikas mit den Peripatetikern, 
die Vaisheshikas mit den Joniern, Jaimini mit Sokrates, Vyasa mit 
Plato, Kapila mit Pythagoras und Patanjali mit Zeno^) und Goethe 
sagte: „Diese Philosophie hat, wenn die Nachrichten des Englan- 
ders (Colebrooke) wahr sind, durchaus nichts Fremdes, vielmehr 
wiederholen sich in ihr die Epochen, die wir alle selber durch- 
machen. Wir sind Sensualisten, solange wir Kinder sind; Idealisten, 
wenn wir lieben und in den geliebten Gegenstand Eigenschaften 
legen, die nicht eigentlich darin sind. Die Liebe wankt, wir zwei- 
feln an der Treue und sind Skeptiker, ehe wir es glaubten. Der Rest 
des Lebens ist gleichgultig, wir lassen es gehen, wie es will und en- 
digen mit dem Quietismus, wie die indischen Philosophen auch.“2) 

Andere beurteilten einzelne Systeme vom Standpunkt ihrer eige- 
nen aus und kamen dann zu verdammenden oder zustimmenden Ur- 
teilen. H^el sah in der Philosophie der Inder nur „zugellose Ver- 
riicktheit"; er war der Ansicht, „daB bei genauerer Kenntnis des 
Wertes derselben das viele Gerede von indischer Weisheit um ein 
Bedeutendes ist verringert worden“, und urteilt iiber die Hindus 
in religioser Beziehung: „Ihr ganzes Leben und Vorstellen ist nur 
ein Aberglauben, weil alles bei ihnen Traumerei und Sklaverei der- 
selben ist. Die Vernichtung, Wegwerfung aUer Vernunft, Mor£ditat 
und Subjektivitat kann nur zu einem positiven Gefiihle und Be- 
wufitsein ihrer selbst kommen, indem sie maBlos in wilder Ein- 
bildungskraft ausschweift, darin als ein wiister Geist keine Ruhe 
findet und sich nicht fassen kann, aber nur auf diese Weise Ge- 
niisse findet, — wie ein an Kdrper und Geist ganz heruntergekom- 
mener Mensch seine Existenz verdumpft und unleidlich findet und 

Sir William Jones, Works 4 to ed. 1799, 1, 360 f. (8®ed. 1807 IV, 109 f.) 

Flodoard Freiherr von Biedermann .Goethes GesprSche”, Leipzig 
1909 f., IV, 71 f. 
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nur durch Opium sicli eine traumende Welt und ein Gluck des 
Wahnsinns verschafft.“i) Almlichen Urteilen begegnet man auch 
heute noch haufig, wenn sie auch nicht immer so schroffe Form 
annehmen. 

Manche wieder fanden in dem einen oder anderen System ihre 
Anschauungen vorausgeahnt; so wies Ludwig Buchner auf 
die Vaisheshika-Lehre hin, „welche in alien ihren Teilen auf das 
Merkwiirdigste mit den Resultaten der modernen Naturforschung 
zusammenstimmt“^) und Wilhelm Ostwald macht auf die 
„weitgehende Ubereinstimmung“ der Gedanken von Arrhenius mit 
denen Kanadas aufmerksam.®) EduardvonHartmann sprach 
die Ansicht aus: ,,Wie es in der orientalischen Natur begrundet 
liegt, minder systematisch durchzufuhren, aber leichter das Verbor- 
genste zu ahnen, und den leisen Einfliisterungen des Genius zu- 
gSnglicher zu sein, so sind auch in den philosophischen Systemen 
der Inder und Chinesen noch ungehobene Schatze, in denen oft 
die Vorwegnahme vieltausendjahriger okzidentalischer Entwicke- 
lungsresullate am meisten uberrascht." So fand er denn auch in 
einem Buche der Vedanta-Philosophie sein Weltprinzip, das Un- 
bewufite, „scharfer imd genauer charakterisiert als von irgendeinem 
der neuesten europaischen Denker“A) 

Einen noch boheren Wert messen der indischen Philosophie 
Denker bei, die durch sie selbst in gewissem TJmfange bestimmt 
worden sind. Schelling z. B. „war ein groBer Verehrer der 
alten indischen Literatur und war namentlich von den Upanishaden, 
den altesten philosophischen Abhandlungen, die noch zmn Veda 

Hegel, jVorlesungen uber die Philosophie der Geschichte*, Leipzig, 
Beclam, S. 220, 229. Man vergL auch Hegels tJrteile fiber die Bhaga- 
vadgitfi in seiner Besprechung von W. v. Humboldt’s Abhandlung fiber 
dieselbe (Jahrbficher fur wissenschaftliche Kritik, 1827, Sp. 51 — 63, 
1441—1491). 

2) L. Buchner, .Kraft und Stoff‘, 8. Aufl., S. 213. 

®) Nach E. Stfibe, .Die naturpliUosophischen Anschauungen im alt- 
indischen Denken* (Annalen der Naturphilosophie VIII, 1909, S. 494) 
verweist er auf Svante Arrhenius, .Das Werden der Welten* (ubersetzt 
von L. Bamberger, Leipzig 1908, besonders S. 172ff.). 

*) Ed. T. Hartmann, .Philosophie des UnbewuBten", 11. Aufl. (Leipzig 
1904), I, 28. Es handelt sich urn eine Stelle des Pancadashaprakarana 
(Graul, Tamulische Bibliothek I, S. 78, Nr. 141). 
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gehoren, ganz 6ntzuckt“. Er hielt sie fur die Urweisheit der Inder 
und der Menschheit und lieB sich i845 von Max Miiller mehrere 
derselben iibersetzen.^) Er stellte sie hoch uber die biblischen Bii- 
cher, von welch’ letzteren er sagfe, daB sie „an echt religiosem Ge- 
balt keine Vergleichung mit so vielen anderen der fruheren und der 
spateren Zeit, vomehmlich den indischen, auch nur von feme aus- 
halten“.^) 

Noch enthusiastischer als Schelling auBerte sich Schopen- 
hauer, dessen begeistertes Urteil fiber die Upanishaden oben S. i86 
angefuhrt wurde. In dem Fundamentalsatz der Vedanta-Philosophie 
fand er „das Zusammenbestehen der empirischen Realitat mit der 
transzendentalen Idealitat hinlanglich ausgedruckt“ und bewunderte 
deshalb, „wie friih diese Grundwabrheit von den Weisen Indiens 
erkannt worden ist“.®) Seine eigene Lehre sah er als in tiefgehender 
Gbereinstimmung mit dem Vedanta und dem Buddhismus stehend 
an und prophezeite sogar ein Zuruckstromen indischer Weisheit 
nach Europa, „durch welche eine Grundveranderung in unserem 
Wissen und Denken hervorgebracht werden wiirde". 

Alle diese Philosophen haben einzelne Erscheinungen der indi- 
schen Philosophic zum Gegenstand ihres Lobes oder Tadels ge- 
macht, sie haben jedoch nicht der indischen Philosophie in ihrer 
Gesamtheit ihre Aufmerksamkeit zugewendet und deshalb die we- ^ 
sentlichen Charakterzuge, die alien indischen Systemen gemeinseun 
sind und sie sehr bedeutend von den europaischen unterscheiden, 
nicht hervorgehoben. Erst in jiingster Zeit haben Hermann 
Beckh, Wilhelm Haas, Friedrich Heiler, Graf Her- 
mann Keyserling und andere die grundsatzliche Yerschieden- 
heit der Wege des indischen und abendlandischen Denkens ge- 
buhrend ins Licht gestellt. 

Zunachst ist es fur alle die sechs orthodoxen Systeme sehr be- 
zeichnend, daB sie es sich alle zum Ziel setzen, dem Menschen zu 
einem ubematiirlichen Wissen zu verhelfen. Der Inder erwartet 


Max Muller, ,Damals und Jetzt“, Deutsche Enndschau, XLI, 1884 
S. 416. 

®) Otto Pfleiderer, Friedrich Wilhelm Joseph Schelling (Stuttgart 1875), 
S. 36. 

*) Schopenhauer, ,Die Welt als Wille und Vorstellung* I, § 1. 
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nicht, wie der moderne Abendlander, eine Erkenntnis von Welt und 
Leben von einer Ausbreitung der empirischen Forschung oder von 
logisch-dialektischen Untersuchungen, obwobl namentlich die letz- 
teren im Nyaya eine hohe Stufe erreicht haben, sondern allein von 
einem systematisch betriebenen meditativen Sichversenken. MitHilfe 
aufierer Observanzen und geistiger trbungen glaubt er seinen Geist 
und sein Gefiihl in einen Zustand versetzen zu konnen, der es ihm 
ermoglicht, unmittelbar und intuitiv einen Einblick in das Wesen 
der Dinge zu erhalten. Diese Anschauung findet sich nicht etwa 
nur bei Yoga und Vedanta, die beide klar erkennbar einen mysti- 
scben Gbarakter tragen, sondern auch bei dem rationalistischen 
Sankbya und bei dem naturphilosophischen Nyaya-VaisheshikaA) 

Dieser Grundvoraussetzung entspricht die Metbode, nach welcber 
der indische Guru seinem Schuler das Wissen iibermittelt. Er will 
ibn nicht zum eigenen Denken anregen, sondern ihm nur die von 
den Weisen der Vorzeit uberlieferten Lehrspriiche ubermitteln und 
erklaren, iiber die der Schuler dann andauernd nachsinnen soil, 
bis er schlieBlich eine BewuBtseinsstufe erreicht, auf welcher ihm 
die Wahrheit des Gelehrten von selbst einleuchtet. Die in den 
Kommentaren zu den Sdtras gegebenen umstandlichen Beweise aus 
dem Gebiet der Erfahrung und die logischen Argumentationen die- 
nen lediglich dazu, die intuitiv-erfafiten Wahrheiten dem Yerstande 
begreiflich zu machen; die Belege aus den Heiligen Schriften sollen 
dartun, daB die Lehre im Einklang steht mit dem, was diese ver- 
kunden, die Hauptsache aber bleibt schlieBlich doch die durch Be- 
folgung eines bestimmten Meditationsweges erreichbare Gewinnung 
transzendenter Erkenntnisse. 

Aus diesen Anschauungen heraus erklart es sich, daB in Indien sechs 
Systeme, oder wenn wir die verschiedenen Interpretationen des Ve- 
danta mitzahlen, noch ganz bedeutend mehr, als gleicherweise or- 
thodox gelten, obwohl doch die Unterschiede zwischen ihnen viel- 
fach unuberbruckbar sind. Sogar die gleichen Personen lehren des- 
halb Verschiedenes. Der Vedinta-Philosoph Gaudapada soli z. B. 
identisch sein mi t dem Autor eines Konunentars zur Sankhya-Ka- 
rika. Wenn die Identitat der Verfasser beider Werke historisch 
auch sehr zweifelhaft ist, so ist es jedenfalls sehr charakteristisch 

Vaisheshika- Sutra 9, 11. 
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fiir die Inder, da6 sie es im Gegensatz zu den Europaern fur durch- 
aus glaubhaft halten, dafi ein Mann so verschiedene Ansichten ver- 
treten konnte. Der Abendlander wurde aus diesem Grunde allein 
schon geneigt sein, beide auseinanderzuhalten; so argumentiert 
Deussen „der Autor (der Mandukya-Karikas) proklamiert, offenbar 
aus tiefster Gberzeugung, einen Standpunkt, welcher es ihm un- 
mogbch macben mufite, sich auch nur vonibergehend zum Inter- 
preten der Lehre der „Zweiheitler“ zu macben, die er so entscbie- 
den bekampft“.i) Ein historisch-b^laubigtes Beispiel dafur, da6 
ein PhUosoph verschiedene Standpunkte vertritt, ist z. B. der be- 
riihmte Vacaspatimishra (Mitte des 9. Jahrhunderts) . Sein Kom- 
mentar zu der Sankhya-Karika „gilt in selnem Heimatlande mit 
Recht fiir das beste methodische Werk der ganzen Sankhya-Lite- 
ratur“. 2 ) In diesem Werk iibertrifft er seine alteren Vorganger 
„durch sein eindringenderes Verstandnis der Sankhya-Philosophie, 
obgleich er selbst kein Sankhya war. Das beruht nun nicht darauf, 
daB Vacaspatimishra aus noch alteren Quellen seine Erklarungen 
geschbpft hatte, obgleich ihm sicher nocbManches zuganglich war, 
was seitdem verlorengegangen ist, sondern aus seiner erstaunUchen 
Gabe, aus dem Greiste einer Philosophie heraus diese zu ent- 
wickeln.®) Dadurch macben seine Kommentare in der Literatur 
der betreffenden philosophischen Systeme Epoche, ja von seiner 
Nyaya-tatparya-tika steht fest, daB sie maBgebend fur die Weiter- 
entwicklung des Nyaya gewesen ist, obschon er selbst scbwerbch 
ein Naiyayika war“.*) — 

1) Deussen, 60 Upanishads des Veda, S. 574. 

2) Garbe, Sankhya-Philosophie, 2. Aufl., S. 89. 

Von dieser merkwiirdigen Gabe, wenn auch in besehrankterem MaBe 
ist der Lehrer Prof. v. Stcberbatskois, der SannyftsI Sureshvarananda, 
dem sein Guru den Beinamen Vacaspatimishras Sarvatantrasvatantra 
als Titel verliehen hatte, ein Beispiel aus jiingster Zeit. Derselbe 
glaubte sich imstande , durch eiftiges Nachdenken iiber die in der 
Polemik oder sonstwie gemachten Angaben Tiber andere Philosopheme 
zu einer Rekonstruktion derselben zu gelangen. In der Tat hatte er 
aus den durftigen Angaben bei Mandanamishra die buddhistische Lehre 
fiber die Eshanas wieder so weit hergestellt, dafi dieser dunkle Gegen- 
stand verstandlich ist. (H. Jacobi, GSttingische Gelehrte Anzeigen 
1919, Nr. 1 und 2, S. 3f., Anm.) 

*) H. Jacobi, Gottingische Gelehrte Anzeigen 1919, Nr. 1 und 2, S. 3f. 
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Der Inder sieht eben in jedem Lehrsystem nicht eine voile, zu- 
reichende und erscliopfende Darstellung der Wahrheit, sondern nur 
eine bedingte Aiisdrucksform derselben, da die Wahrheit selbst als 
transzendent sich uberhaupt nicht fiir unser begrenztes Denkver- 
mogen adaquat darstellen lafit. Weil die Menschen von verschie- 
denen Standpunkten ausgehen und ihre geistige Entwicklung ver- 
schiedene Wege durchmifit, konunen sie zu Ergebnissen, die, mo- 
gen sie auch voneinander abweichen, doch alle gleich wahr sein 
konnen, weil sie in dem uns unzuganghchen Unendlichen zusam- 
mentreffen. Das ruhige Nebeneinanderbestehenlassen von Gegen- 
satzen, wie es sich in dem Furwahrhalten sich widersprechender 
Philosopheme tmd in der gleichzeitigen Anerkennung eines per- 
sdnlichen und eines unpersonlichen Gottes auBert, ist eine beson- 
dere Eigenart des indischen, ja uberhaupt des asiatischen 
Denkens, das dieses von demjenigen der Volker des abendlan- 
dischen imd semitischen Kulturkreises wesentlich unterscheidetA) 
Aufs klarste tritt das hervor z. E. in dean um 1775 geschrie- 
benen tibetischen Werke „Der Weg nach Shambhala". In die- 
sem wird fiber die Grolie des Kontinents Jambudvlpa, auf wel- 
chem Indien liegt, diskutiert. Nach dem einen Text, so heiCt es 
dort, dem „Ahhidharmakosha“, hat Jambudvipa drei Seiten, von 
denen eine 45 oo, die anderen je 2000 Yojanas (Meilen) miBt. Im 
„Shrikalacakra“ hingegen vnrd gesagt: „ Jambudvipa hat rundliche 
Form, in der Breite hat es 100000 Yojanas, im Umkreis miBt es 
3 ooooo.“ Die Tatsache, daB die Angaben der heiligen Schriften 
in diesen Dingen nicht ubereinstimmen, legt naturlich den Gedanken 
nahe, daB hier irgendwo ein Fehler vorhegt. Demgegenuber wird 
gelehrt: „Da schneidige Hypothesen nicht den tausendsten Teil vom 
Diamanten gottlicher Enthullung abaiheiten konnen, so besteht auch 
gar kein Grund, ungleiche Angaben fiber MaBverhaltnisse der Erde 
im G^ensatz zu finden. Denn was heilige Texte sind, so finden sie 
eben ihr e Unterlage in dem so sehr verschiedenen Karma jedes Ein- 
zelnen, der Bekehrungsobjekt ist, und daB man Jambudvipa, das 
doch darob stets dasselbe bleibt, fuglich ganz verschieden ansehen 
kann, daffir die Parabel, daB ein Becher voll Wasser fiir dreierlei 

Vergl. dariiber: Willy Haas, ,Die Seele des Orients. Gmndziige 
einer Psychologie des orientalischen Menschen* (Jena 1916). 
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Wesen, Gotter, Menschen und Pretas ganz verechiedenes Aussehen 
hat. Fiir Gotter ist eitel Amrita darin, fur Menschen Wasser, fur 
Pretas Eiter und Blut. Und just so wie die Unterlage seines Karma 
bei jedem Einzelnen allein den vollen Becher Wasser, ohne dafi 
man bei Jedem der drei von Tauschung reden darf, erscheinen 
laBt, just so ist, wenn man vom Standpunkte des Bekehrungswerkes, 
wie es das Abhidharma begrundet und ebenso wie das das Kala- 
cakra will, sich Jambudvipa ansieht, dabei sozusagen zum Ausdruck 
gekommen, daU je verschiedene Anschauungen vorliegen, diktiert 
vom jeweiligen Bereich und von jeweiliger Absicht und das lag 
aucb im Sinne des zweiten Arya-Jina, des Sobnes des Helden, als 
er seine Ausfuhrungen machte, die dahin gingen, dafi keine Tau- 
schung vorbegen konne zwischen beiden Ansatzen; einzig allein ist 
also schuld das Karma, dafi bei einzelnen Besonderheiten auf die 
Leute Rucksicht genommen werden mufite, die das Ziel des Be- 
kebrungswerkes der beiden erwahnten Werke waren.“i) 

Das Vermogen, verschiedene, ja einander widersprechende An- 
scbauungen fur gleich richtig zu halten, ist in dieser besonderen 
Auspragung eine spezifische Eigenschaft des asiatischen Geistes. 
Sie wird der Philosophie zur Quelle der tiefen Erkenntnis, dafi alle 
metapbysischen Systeme nur vergangbche Gleichnisse sind. Das 
Transzendente lafit sich nur mit Hilfe von Bildern und Symbolen 
verdeutbchen, die der Fassimgskraft und dem jeweibgen Bedurfnis 
des nach Erkenntnis Strebenden entsprecbend differieren; es lafit 
sich selbst nur unmittelbar und intuitiv in der Versenkung erleben, 
nicht erklaren. „Als Bahva von dem Vashkab befragt wurde, da 
erklarte dieser ihm das Brahma dadurch, dafi er schwieg, wie die 
Schrift erzahlt: ,imd er sprach: lehre mir, o Ehrwiirdiger, das 
Brcihma'. Jener aber schwieg stille. Als nun der andere zum zweiten 
Male oder dritten Male fragte, da sprach er: ,ich lehre dir es ja, 
du aber verstehst es nicht; dieser Atma ist stille'. “2) 

*) ,Der Weg nach ^ambhala . . . .“ tibersetzt und mit dem (tibetischen) 
Text heransgegeben von Albert Griinwedel. (Abb. Bayer. Akademie 
der Wiss., Munchen 1915, S. 9f.) 

*) Shankara zu Brahma-Sutra III, 2, 17 (Deussens Ubersetzung, S. 524). 
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DAS SOZIALE LEBEN UND DER KULTUS 

I. DAS KASTENWESEN 

Das hervorstechende Charakteristikum der sozialen Strukturdes 
indischen Volkes ist das Kastenwesen. Wohl hat es im alten Agyp- 
ten, bei den Iberern, bei den Kulturvolkern des alien Amerika und 
in anderen Landern soziale Institutionen gegeben, welche mit dieser 
indischen Einrichtung in mancher Beziehung verglichen worden 
sind, doch hat sich bis jetzt stets herausgestellt, dafi sie trotz man- 
cher Ahniichkeiten im einzelnen im wesentlichen doch etwas Ver- 
schiedenes waren. Das Kastenwesen ist vielmehr in dieser beson- 
deren Auspragung eine spezifische Eigenheit der Hindus, die aus 
den besonderen indischen Anschauungen und Verhaltnissen hervor- 
gegangen ist. 

Das Wort Kaste ist portugiesischen Ursprungs und geht auf das 
lateinische „Casta“ (d. h. keusche, reine Basse oder Gattung) zu- 
ruck. Man versteht in Indien unter einer Kaste eine durch einen 
gemeinsamen Namen gekennzeichnete endogame Gruppe von Per- 
sonen, welche die gleiche traditionelle Beschaftigung ausuben, ihren 
Ursprung auf eine bestimmte menschliche oder gottliche Person- 
lichkeit zuruckfuhren und durch feste, vererhte Rechte, Pflichten 
und Anschauungen zu einem Ganzen verbunden sind. Die Kaste 
ist eine Genossenschaft, in die man hineingeboren wird — daher 
heifit die indische Bezeichnung derselben „jat“, was eigentlich Ge- 
burt bedeutet. Eine ganze Reihe von Gesetzen, besonders solche, 
welche sich auf die Heirat, die Speise und die Vermeidung ritueller 
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Unreinigkeit beziehen, sondern sie von anderen Korperschaften ab. 
Sie bildet eine Korporation, die nicht nur bei der Feier von Festen 
und bei anderen Gelegenheiten nach aufien bin geschlossen auftritt, 
sondern auch vermbge ihrer Organisation in das private Leben ihrer 
Mitglieder aufs tiefste eingreift und eine umfassende Jurisdiktion 
liber sie ausubt. 

Die Disziplin innerhalb einer Kaste wird von der Gesamtheit der 
Kastengenossen durch ihre Leiter ausgeubt; diese sind entweder 
ibre bervorragendsten Mitglieder, die an sich kein besonderes Amt 
haben, sondern nur in Tatigkeit treten, wenn es die Notwendigkeit 
erfordert, oder es sind die Mitglieder eines besonderen Ausschusses 
(Pancayat), der mit der Fiihrung der Geschafte und der Wahr- 
nehmung der Interessen der Kaste betraut worden ist. Dieses Ko- 
mitee hat als oberste Instanz in alien Kastenangelegenbeiten zu 
entscheiden, namentlich dariiber, ob sich jemand eines VerstoBes 
gegen die Kastengesetze schuldig gemacht hat oder nicht. Geringere 
Vergehen gegen die Kastenordnung werden mit kleinen Strafen, 
wie mit der Ableistung einer Reinigimgszeremonie, mit der Zahlung 
einer Geldsumme oder mit der Veranstaltung eines Festes fur die 
Kastengenossen belegt, bedeutendere VerstoBe werden durch Ex- 
kommunikationen geahndet. Als solche werden bei alien orthodoxen 
Kreisen angesehen: die Verletzung der Speisegebote, der VerstoB 
gegen besonders geheiligte Traditionen (bei Brahmanen das Ab- 
legen der heiligen Schnur, bei den meisten oberen Kasten die Heirat 
mit einer Witwe), die Reise iiber den Ozean und bei Frauen die 
Verletzung des Keuschheitsgeliibdes u. a. Die AusstoBung erfolgt 
in einer feierlichen Versammlung unter bestimmten Zeremonien. 
Der AusgestoBene gilt dadurch seinen fruheren Kastengenossen ge- 
genuber als biirgerlich tot. Er ist geachtet, niemand will mit ihm 
speisen oder mit ihm oder seinen Kindern eine Eheverbindung ein- 
gehen. Der Verlust der Kaste wird als so schwerwiegend betrachtet, 
daB dem AusgestoBenen nichts anderes ubrig bleibt, als an einen 
weit entfernten Ort zu gehen, wo ihn niemand kennt, zu versuchen, 
in einer anderen Kaste Aufnahme zu finden, oder durch den t)ber- 
tiitt zum Christentum oder zum Islam sich auBerhalb des Hinduis- 
mus zu stellen. 

Die Kasten zerfallen unter sich winder in zahlreiche Unterkasten, 
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deren Mitglieder wohl miteinander essen, jedoch nicht untereinan- 
der heiraten konnea. So gehen z. B. in Katak (Prov. Orissa) die 
Topfer, welche ihre Scheibe sitzend drehen und kleine Topfe ver- 
fertigen, keine Eheverbindung mit denen ein, welcbe ibre Arbeit 
stebend verricbten und groBe Topfe berstellen. 

Innerbalb einer Kaste gibt es auBer diesen endogamen Unter- 
kasten nocb exogame Gruppen (Gotra), deren Mitglieder sich als 
so nabe miteinander verwandt betracbten, daB sie es scbeuen, un- 
tereinander zu beiraten. Alle Mitglieder eines Gotra fiibren ibren 
Urspmng auf einen gemeinsamen Stammvater, z. B. auf einen ve- 
discben Seber zuruck und halten es fur unrecbt, eine Frau zu neb- 
men, deren Familienstammbaum denselben Abnen aufweist. 

Die Zabl der Kasten, in welcbe die indiscbe Bevolkerung zer- 
fallt, ist eine auBerordentlicb groBe. Sie laBt sicb nicbt genau fest- 
stellen, weil die Tendenz, immer neue Unterkasten zu bilden, es 
unmbgbcb macbt, ein wirkbcb konsequentes und befriedigendes 
Verzeicbnis zu entwerfen; nacb der gewobnlicben Scbatzung wird 
sie auf zwei bis drei Tausend angegeben. 

Die Entstebung des Kastenwesens ist seit jeber ein vielumstrittenes 
Problem gewesen. Nacb der indiscben Tbeorie, wie sie scbon im 
Rig- Veda, (lo, 90. 12; vgl. oben S. i 65 ) und dann spater bei 
Manu (i> 3 x) imd in anderen Werken zum Ausdruck gebracbt >vird, 
soil es urspriinglicb nur vier Gruppen (Varna) von Menscben ge- 
geben baben, nambcb die vier Klassen der Brabmanen oder Priester, 
der Ksbatriyas oder Krieger, der Vaisbyas oder Ackerbauer und 
Gewerbetreibenden und scblieBlicb der Sbudras, d. i. der misera 
plebs. DIese soUen bei der Weltscbopfung aus dem Mund, den 
Armen, den Scbenkeln und den FuBen des Urwesens bervorgegangen 
sein, wabrend die Vielbeit der heute bestebenden Kasten durcb Tei- 
lung aus diesen erwacbsen oder durcb Vermiscbung derselben un- 
tereinander entstanden sein soli. Enter den europaiscben Gelebrten 
ist viel daruber gestritten worden, ob dieser Lebre ein Kern von 
Wabrbeit innewobnt oder nicbt. 

Sucben wir aus den vorbandenen literariscben Quellen ein Bild 
der sozialen Zustande in der indiscben Vergangenbeit zu gewinnen, 
so ergibt sicb folgendes: in den altesten Denkmalem des indiscben 
Scbrifttums, in den frubesten Hymnen d^ Veda, steben den bell- 
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31. Plan des Tempels des Jagannrith in Puri (Orissa) 






hautigen arischen Einwanderern die dunkleren, von ihnen bekampf- 
ten und versklavten Ureinwohner (Dasyu, Dasa) als eine verschie- 
dene Menschenkategorie, als ein anderer „Varna“ (Farbe) gegen- 
uber. In den jiingeren Teilen des Veda und in der ganzen spateren 
Literatur werdeh die Arier in drei verschiedene Varnas gegliedert 
als Brahmanen, Kshatriyas und Vaishyas und dann den Shudras 
als sozial unvergleicblich hoherstehend gegenubergestellt. Nur sie 
sind berechtigt, den Veda zu studieren und an den heiligen Opfern 
teilzunebmen, nur sie durfen durch eine besondere Weihe, durch 
eine „zweite Geburt“ mit der heiUgen Schnur umkleidet werden, 
wahrend der Shudra von diesen Vorrechten ausgeschlossen und dazu 
bestimmt war, den drei hoheren Kasten, den „zweimal Geborenen“ 
zu dienen. Die indischen Gesetzbiicher stellen die indische Gesell- 
schaft durcbaus als einen streng in diese vier Varnas gegliederten 
Organismus dar jmd betonen ausdrucklich, daB es keine fiinfte 
Kaste gabe. Trotzdem aber sprechen sie davon, daB durch Mesal- 
liancen Mischkasten entstanden seien, und zeigen dadurch, daB sie 
lehren, im Falle der Not konne der Angehorige der einen Kaste 
auch das Gewerbe einer anderen ergreifen, daB die theoretisch ge- 
forderte strenge Trennung der Berufe sich in Wirklichkeit nicht 
durchfiihren lieB. So begegnen wir denn auch in der Literatur 
und in Inschriften immer wieder der Tatsache, daB Personen ein 
Geschaf t treiben, das ihnen nach der Kastenordnung gar nicht zu- 
kommt, z. B., daB Brahmanen als Ackerbauer oder Viehzuchter 
leben, oder daB Shudras die Konigsherrschaft ausuben. 

Die schwierige Frage ist nun: Hat es im Altertum wirklich nur 
diese vier Kasten (Varna) gegeben und baben sich die heutigen 
zahllosen Kasten (Jat) aus ihnen entwickelt, oder haben in Wahr- 
beit seit jeher in Indien diese viele Kasten existiert, die Systemati- 
sierungssucht der brahmanischen Schriftsteller diese aber vollig 
ignoriert und stets unter die vier Klassen, der Brahmanen, Ksha- 
triyas, Vaishyas und Shudras rubriziert? Der franzosische Gelehrte 
Emile Senart hat in seiner geistvollen Schrift „Les Castes dans 
rinde, les Faits et le Systeme“ (Paris 1896) diesen letzteren Stand- 
punkt vertreten und behauptet, die Vierteilung der Gesellschaft sei 
in Wahrheit nur eine Einteilung in vier Stande gewesen, erdacht 
von priesterlichen Theoretikern, die sie systematisch einordnen imd 
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den Vorrang ihrer eigenen, der Brahmanenkaste, begrunden woll- 
ten. Demgegeniiber hat Hermann Oldenberg in einem scharfsinni- 
gen Aufsatzi) darauf hingewiesen, dafi es nicht angeht, aus den 
in der Literatur erwahnten Abweichungen der Wirklichkeit vom 
brahmanischen Ideal gleich herauszulesen, dafi schon in alien Zeiten 
die Verhaltnisse, die der Gegenwart eigen sind, bestanden batten 
und alles, was die groBe Sanskritliteratur enthalt, lediglicb fiir 
eine brabmanische Fiktion zu erklaren. Tatsache ist jedenfalls, dalJ 
in der gesamten alien Literatur nur immer von den vier Kasten 
gesprochen wird, wahrend seit dem Mittelalter nur das Brahmanen- 
tum als eine wirkliche Kaste ubriggeblieben, an die Stelle der drei 
anderen Vamas aber die groBe Fulle von Kasten getreten ist, in 
welche sich heute die indische Gesellschaft gliedert, so daB in der 
Gegenwart die Bezeichnung Kshatriya, Vaishya und Shudra nur 
dazu dient, um diese zu klassifizieren. Eine befriedigende Formel, 
welche diese merkwiirdige Tatsache zu erklaren geeignet ist, hat 
sich bisher nicht finden lassen. 

Die Frage, welche Umstande es veranlaBten, daB in Indien und 
nur dort die Gesellschaft sich in eine immer wachsende Zabl von 
Kasten schied, ist schwer zu beantworten. Urspriinglich scheint das 
Bestreben der arischen Einwanderer, ibr Blut von der Vermischung 
mit dem der Dra\iden reinzuhalten und, soweit dies unmoglich war, 
wenigstens eine Stufenleiter bei den Mischlingen aufzustellen, von 
groBem EinfluB auf die Ausgestaltung des Kastenwesens gewesen 
zu sein. Dazu kam das Vorurteil der einzelnen Stamme, ihre Frauen 
nicht auBerhalb des eigenen Clans zu verheiraten, der Stolz, der es 
verbot, mit Leuten, die nicht als sozial ganz gleichstehend ange- 
sehen warden, zu essen oder Eheverbindungen einzugehen, das Be- 
durfnis der Angehbrigen eines Berufes, sich zusammen- und gegen 
andere abzuschlieBen, die Tendenz, sich von Personen, die nicht 
genau dieselben Gebrauche und Riten befolgten, abzusondem u. a. 

Enter den zahllosen Kasten der Gegenwart lassen sich mehr oder 
weniger deutlich verschiedene Typen unterscheiden, entsprechend 
den Ursachen, welche zur Entstehung der Kaste gefiihrt zu haben 
scheinen. Eine Reibe von Kasten sind als Berufsgenossenschaften 

1) ZDMG. 51, S. 267 S. 
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zu charakterisieren: es gibt Kasten von Priesfern, Kauf lenten, Schau- 
spielern, Schreibern, Arzten, Ackerbauern, Viebzucbtern, Gartnern, 
Handwerkern, Webern, Olmiillern, Tbpfern, Barbieren, Waschern, 
Fiscbern, Gassenkebrern usw., bei den sicb das Gewerbe vomVater 
auf den Sobn vererbt. Ebien anderen Typus reprasentieren die- 
jenigen Kasten, welche religiosen und rituellen Momenten ibre Ent- 
stebung verdanken: dadurcb, dafi ein Sektenstifter Personen ver- 
scbiedener Kasten in seine Sekte aufnabm und alle Unterschiede fiir 
aufgelost erklarte, wollten ibre friiberen Kastengenossen keine 
Tiscbgemeinscbaft oder kein Konnubium mebr mit ibnen baben, 
sie waren daber gezwungen, wobl oder iibel eine endoganie Kaste 
zu bildeii. Weiterbin lieB die durcb wirtscbaftbcbe Ursacben be- 
dingte Auswanderung in einen anderen Landes teil oder die Ver- 
tauscbung der bisber ausgeiibten Bescbaftigung mit einer neuen 
vielfacb neue Kasten entsteben. Eine Reibe von Kasten scbliefilicb 
sind urspriinglicb Stamme gewesen, die erst im Laufe der Zeit einen 
eigentlicben Kastencbarakter erbielten. Dies gilt namentlicb von 
denjenigen Volksstammen, die im Laufe der Zeit den Hinduismus 
annabmen xmd dann als Kasten dem sozialen Ganzen angefugt 
vvurden. 

Es ist naturbcb vollkommen unm6glicb, bier eine Aufzablung 
aller existierenden Kasten zu geben. Um jedocb wenigstens einen 
Einblick in die Verbaltnisse zu ermoglicben, soli im folgenden an 
der Hand einer kurzen Obersicbt gezeigt werden, wie beutzutage 
die einzelnen „Jats“ sicb innerbalb der vier „Varnas“ verteilen. 
Zugrunde gelegt vvurden bierbei die statistiscben Tabellen, vvelcbe 
im Anbang des ersten Bandes des indiscben Census von 1901 (Cal- 
cutta 1908) gegeben vvurden. 

Die erste Stellung im indiscben Kastensystem nebmen die B r a b - 
manen ein. Sie sind die „G6tter in der Menscbenwelt“. Die ge- 
samte indiscbe Literatur legt Zeugnis dafur ab, daB die Brabmanen 
von jeber den Ansprucb erboben baben, vveit fiber alien anderen zu 
steben und als wabre Herren der Schopfung zu gelten. Wenn aucb 
vielfacb die Wirklicbkeit binter den Forderungen, die sie stellten, 
zuruckgeblieben sein mag, so stebt jedenfalls docb so viel fest, 
dafi in keinem Lande der Erde eine Priesterkaste einen so gewal- 
tigen EinfluB auf das geistige Leben eines Volkes ausgeubt bat. 
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wie es die Brahmanen seit alters in Indien getan haben. Die nahezu 
1 5 Millionen Personen, welche heutzutage der Brahmanenkaste an- 
gehoren, zerfallen ihrerseits in eine sehr groBe Zahl von Unter- 
kasten, nicht nur dadurch, JaB sie verschiedenen Landesteilen an- 
gehoren, sondem auch infolge ihrer verschiedenartigen Beschafti- 
gungen und rituellen Speisegesetze und der dadurch sich bestim- 
menden sakralen Reinheit, welche eine entsprechend hohere oder 
tiefere Stellung innerhalb der Brahmanenkaste bedingen. Obwohl 
die Brahmanen sich nach den indischen Gesetzbiichern eigentlich 
nur mit dem Studium der heiligen Schriften und mit der Aus- 
fuhrung religioser Zeremonien befassen sollen, gibt es seit alter 
Zeit kaum einen Beruf, in dem sie sich nicht betatigt haben, ab- 
gesehen vielleicht von denen, welche als mit den Reinheitsgesetzen 
ihrer Kaste im Widerspruch stehend angesehen wurden. So erwahnt 
schon Manu (3, i5if.) Brahmanen als Arzte, Kramer, Hirten, 
Schauspieler, Ackerbauer, Leichentrager usw., und heutzutage finden 
wir sie vielfach als Koche, Fuhrleute, Soldaten, Polizisten u. dergl. 
Wahrend manche Brahmanenkasten, wie die Kanojias im Norden, 
die Citpavans im Marathenlande hochangesehen sind, gelten andere 
als niedrigstehend, selbst wenn ihre Mitglieder reich und machtig 
sind. Bin beriihmtes Beispiel bildet die Familie des bekannten 
Dichters Rabindranath Thakur (Tagore), die zur Klasse der so- 
genannten Pirali-Brahmanen gehort, deren Vorfahr Purushottama 
nach der Familientradition durch den Geruch von Fleisch, das Mo- 
hammedanern als Speise diente, seine hohe Kastenstellimg verloren 
haben soli. 

Hinter den Brahmanen rangiert nach dem System der Gesetz- 
bucher der Kriegeradel der Kshatriyas. Vor allem gehoren zu 
ihnen die Rajputen, die, lO Millionen an Zahl, in alien Teilen In- 
diens zu finden sind, namentlich aber der Landschaft Rajputana 
den Namen gegeben haben. Die vornehmsten Clans der Rajputen, 
denen eine Reihe der bedeutendsten Furstenfamilien angehoren, lei- 
ten ihren Ursprung von der Sonne (die sog. Suryavanshis) oder 
dem Monde (Candravanshis) her und sind stolz darauf, daB in 
uralten Zeiten in ihrem Geschlecht sich der Gott Vishnu als Rama 
bzw. Krishna inkamierte. Den Anspruch, den Kshatriyas zuge- 
rechnet zu werden, erheben sodann die Marathen, die unter ihrem 
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genialea Fuhrer Shivaji im 17. Jahrhundert groBen EinfluB au£ 
die politische Geschichte Indiens erlangten, sowie eine Reihe an- 
derer kriegerischer Kasten. 

Zu den Vaishyas rechnen sich Kasten von Kaufleuten, wie die 
Baniyas, von Ackerbauern, Viehzuchtern und Handwerkern. Die 
Behauptung mancher Kasten, den Vaishyas an/ugehoren, wird viel- 
fach nur von ihnen selbst, aber nicht allgemein anerkannt, und an- 
dererseits machen viele Kasten, die ihrer Vergangenheit nacb viel- 
leicht berechtigt waren, als ,,Zweinialgeborene“ zu gelten, die hei- 
lige Schnui' zu tragen und den Veda zu studieren, niemals Gebrauch 
von diesem Vorrecht, 

Die groBe Zahl der Shudrakasten laBt sich entsprechend dem 
Stande ihrer rituellen Reinheit in eine groBe Zahl von Kategorien 
teilen, je nachdem, ob die Brahmanen oder wenigstens Mitglieder 
anderer zweimalgeborener Kasten VVasser oder bestimmte Speisen 
von ihnen annehmen, ob sie Zweimalgeborenen Wasser aus ihrem 
Lota (Topf) geben durfen, ob sie Brahmanen als ihre Opferpriester 
(Purohita) benutzen oder nicht, ob sie durch ihre Beruhrung oder 
gar ohne Beruhrung durch ihre bloBe Nahe Angehorige hoherer 
Kasten beflecken und ob sie als unrein geltende Dinge essen oder 
nicht. 

Als bessere Shhdras gelten in den meisten Landesteilen z. B. die 
Weber, Topfer, Schmiede, Hirten, Zimmerleute usw., als unrein 
die Wascher, Fischer, Schuhmacher u. a. 

Als noch unreiner als die schlechtesten Shudras werden die ,,out- 
casts“ betrachtet, wie die Gassenkehrer, die Angehorigen der erb- 
lichen Diebskasten (die sog. „criminal tribes") und schliefilich alle 
„Mlecchas“, d. h. Barbaren, wie Christen oder Mohammedaner, 
die auBerhalb der Kastenordnung des Hinduismus stehen. 

Eine Sonderstellung nehmen die Asketen ein, welche einzeln oder 
zu Orden vereinigt im Lande umherwandern oder in Einsiedeleien 
leben. Sie sind zumeist an die Speis^esetze nicht mehr gebunden 
und stehen deshalb auBerhalb, d. h. jenseits aller Kastenordnung. 

Die Stellung einer Kaste innerhalb der Rangordnung ist nicht 
zu alien Zeiten in alien Teilen Indiens dieselbe. Die Kayasthas 
(Schreiber) z. B. gelten manchen Kastentheoretikern als hochge- 
stellte Shudras, haben jedoch eine so angesehene Stellimg erlangt. 
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dafi sie sich als iiber den Shudras stehend betrachten und in dem 
indischen Census als „Castes of twice-born rank" oder „Castes 
allied to Kshatriyas, though their claim is not universally admitted" 
bezeichnet werden. 

Verfolgt man genauer die Geschichte einer einzelnen Kaste, so 
stellt sich vielfach heraus, dafi in ihrer sozialen Stellung ein Wan- 
del eingetreten ist. Wenn eine Kaste z. B. im Laufe der Zeiten 
wohihabend geworden ist, so streht sie danach, ihren Rang zu er- 
hohen. Dies kann in der Weise vor sich gehen, dafi sie Gebrauche, 
die bei hbheren Kasten nicht iiblich sind, wie die Wiederverheira- 
tung von Witwen, aufgibt, um dadurch als besser zu gelten als die 
Kasten, die ihr vorher gleichstanden. Es geschieht mitunter auch 
in der Weise, daU ihre Mitglieder mit einer ein gleiches Gewerbe 
ausubenden, aber etwas hober stehenden Kaste unter Anwendung 
groBer Geldmittel eine Eheverbindung einzugehen suchen. Wenn 
auch zunachst diese Heiraten bei den Angehorigen der hoheren Kaste 
als Mesalliancen empfunden werden, so kann doch im Laufe der 
Zeit nach mehreren Generationen die niedere Kaste in der hoheren 
ganz aufgehen. Ein derartiges Steigen in der sozialen Achtung er- 
fordert aber viel Zeit und bringt nur einen kleinen Schritt vorwarts. 
Weit einfacher ist ein anderes Verfahren. Die Mitglieder einer 
Kaste stellen die Behauptung auf, sie stammten von viel besseren 
Vorfahren ab, als man bisher glaubte, und batten daher ein An- 
recht auf eine hbhere soziale Stellimg. Ist es ihnen moglich, durch 
reiche Spenden Brahmanen dafiir zu gewinnen, einen neuen Stamm- 
baum herzustellen imd zu beglaubigen, so gelingt es ihnen mitunter, 
trotz der Opposition rivalisierender Kasten, allgemeine Anerken- 
nung zu finden. E. A. Gait illustriert dies durch das folgende Bei- 
spiel: Die bengalischen Tells batten ihr urspriingliches Gewerbe, 
das Olpressen, mit dem Handel vertauscht und waren eine wohl- 
habende Kaste geworden. Zur Zeit Warren Hastings suchte ein 
hoher Beamter, der aus dieser Kaste hervorgegangen war, den Stand 
seiner Kaste dadurch zu heben, daB er dem Tempel von Puri eine 
groBe Stiftung machte. Die dortigen Priester lehnten es aber ab, 
eine Gabe von dem Mitglied einer Kaste anzunehmen, die als eine 
unreine Shudrakaste gait. Die Pandits von Nabadvip hingegen er- 
klarten, die bengalischen Tells seien eine alte Kaufmannskaste und 
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ihr Name ware nur irrtiimlich mit dem Wort „tel“ (01) in Be- 
ziehung gebracht worden, sei aber in Wahrbeit von „tula“ (Kauf- 
mannswage) abzuleiten. Infolge dieser Entscheidung werden die 
bengaliscben Telis, die sicb jetzt „Tilis“ nennen, als eine reine 
Shudrakaste angesehen, wahrend die Telis im iibrigen Indien nacb 
wie vor als unreine Shudras gelten. Die Aufstellung derartiger 
neuer Stammbaume spielt eine groBe Rolle im indiscben Kasten- 
wesen, namentlich ist sie von groBer Bedeutung bei der Aufnahme 
von primitiven Volkern, die hinduisiert werden und denen desbalb 
ibr Platz im Kastensystem angewiesen werden muB. 

tiber den Wert oder Unwert des Kastensystems ist viel gestritten 
worden. DaB eine Kaste ibren Mitgliedern viele Vorteile bietet, 
steht auBer Frage. Sie ist bestrebt, ihnen ihre Arbeit mbglichst 
leicht, angenebm und ehrenvoll zu macben, sie scbeidet eine eigent- 
liche Konkurrenz aus, verteilt ein gegebenes Arbeitsquantum unter 
eine mbglichst groBe Zahl von Erwerbsfahigen, sorgt fiir diese 
im Falle der Arbeitslosigkeit und vertritt ihre Interessen unter An- 
wendung der verschiedensten Kampfmittel, z. B. auch des Streiks 
und des Boykotts. Auch der Qualitat des Geleisteten kommt der 
Obergang eines Berufes vom Vater auf den Sohn in vielfacher Hin- 
sicht zugute; im Wege der Vererbung wird eine konstitutionelle 
Eignung fur eine bestimmte Tatigkeit bei den Kastengenossen er- 
zeugt, w'ie sie in dieser Weise sonst schwer zu erreichen ist; es 
werden Betriebsgeheimnisse iiberliefert, die selbst Handwerkern, die 
mit ganz geringen technischen Mitteln arbeiten, die Hervorbringung 
vortrefflicher Erzeugnisse ermbglichen. Auch zu der Konsolidie- 
rung der indiscben Gesellschaft und fiir die Erhaltung ihrer Zivi- 
lisation hat das Kastenwesen sicherlich viel beigetragen, obwohl es 
vielleicht ubertrieben ist, wenn der Abbe Dubois sagt: 

„Ich bin uberzeugt, daB es einzig und allein der Einteilung des 
Volkes in Kasten zu verdanken ist, daB Indien nicht in einen Zu- 
stand der Barbarei versank und daB es die Kiinste und Wissenschaf- 
ten der Zivilisation bewahrte und vervollkommnete, wahrend die 
meisten anderen Nationen der Erde in einem Zustande der Barbarei 
verblieben.“i) 
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Bei Anerkennung aller dieser Verdienste lafit es sich auf der an- 
deren Seite nicht leugnen, dafi die groBen Mangel, die das Kasten- 
wesen im Gefolge hat, diese Vorteile in der Gegenwart jedenfalls 
iiberwi^en. Die Zerkluftung, ja Zersplitterung der Gesellschaft, 
die es herbeifuhrt, macht ein wirklich allgemeines und umfassendes 
nationales Zusammengehorigkeitsgefuhl fast unmoglich. Bei einer 
Nation, bei der ein Mann aus einer boheren Kaste verunreinigt wird, 
wenn er von jemandem aus einer niederen berubrt wird, ja sogar, 
wenn der Schatten eines Sbudra auf ibn fallt, ist ein enger Zu- 
sammenschluB aller Volksgenossen nicbt zu verwirklichen. Ein so- 
zialer Fortschritt, der sicb den Erfordernissen des modernen Lebens 
anpaBt, und die Entstehung nationalen Gemeinsinns ist daher nur 
dann mogUch, wenn die fruher gewifi segensreichen, heute aber 
benunenden Schranken des Kastenwesehs gefallen sein werden. Das 
ist von vielen Hindus erkannt worden. So sagt der Dichter Ra- 
bindranath Tbakur: „Die R^eneration des indischen Volkes 
bangt meines Eracbtens umnittelbar und vielleicbt einzig und allein 
ab von der Abschaffung des Kastenwesens . . . Wenn Europa des 
gdistigen AnstoBes der Renaissance imd des grimmigen Kampfes 
der Reformation bedurfte, um das Feudalsystem und den tyranni- 
schen Konventionalismus der mittelalterlicben Kirche zu brechen, 
welche den gesunden Instinkten derMenschbeit Gewalt angetan batten, 
brauchen wir nicht in noch bdherem MaBe das uberwaltigende 
Hereinstromen hoherer sozialer Ideen, bevor wahres politisches 
Denken einen Platz finden kann? Mussen wir nicht die groBere 
Vision der Humanitat vor uns seben, damit wir dazu veranlaBt 
werden, die Fesseln abzuschutteln, die unser Eigenleben knebeln, 
bevor wir von nationaler Freiheit traumen?“ i) — 

In alter und neuer Zeit haben Reformatoren versucht, gegen 
das Kastenwesen anzukampf en, doch baben sie damit im allgemeinen 
immer nur begrenzte Erfolge aufzuweisen gehabt. In der Gegenwart 
fuhrt der EinfluB der europaischen Kultur dazu, daB das Kasten- 
wesen wenigstens in den groBen Stadten an Macht einbuBt, aucb 
sind, wie weiter imten gezeigt werden wird, Bestrebungen im Gange, 
welche auf die allmahliche Abschaffung des Kastenwesens hinzielen. 
Bei der weit uberwiegenden Mehrzabl der Hindus, zumal bei der 
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konservativen Landbevolkerung, ist die Kaste jedoch nach wie vor 
eine Macht, die unerschiittert dasteht. Dies erklart sich daraus, 
dafi das ganze Kastenwesen aufs engste mit religiosen Lehren, na- 
mentlich mit dem Glauben an die Seelenwanderung, in Zusammen- 
hang steht. Die bei alien Hindus tief verankerte Dberzeugung von 
der Wahrheit der Metempsychose verhindert es vor allem, daB das 
Kastenwesen als eine soziale Ungerechtigkeit empfunden wird, da 
ja das Geborenwerden in einer bestimmten Kaste als eine iiber- 
naturliche, durch die Taten in einer fruheren Existenz bedingte 
Notwendigkeit angesehen wird. In wie bohem MaBe jedenfalls der 
indische Geist von der Idee des Kastenwesens durchdrungen ist, 
kann man daraus ersehen, daB Religionsgemeinden, die ursprung- 
lich dem Bruch mit dem Kastenwesen ihre Entstehung verdanken, 
wie die Sekte der Lingayats, es mit der Zeit wieder bei sich ein- 
gefuhrt haben und daB sogar unter den Anhangern fremder Re- 
ligionen, die kein Kastenwesen kennen, wie bei den Mohammeda- 
nern, sich auf indischem Roden etwas dem Kastenwesen Ahnlich^ 
herausgehildet hat. 

2. DIE RELIGION IM TAGLICHEN LEBEN 

Das ganze Leben der Hindus wird von religiosen Ideen be- 
herrscht. Von der Empfangnis bis zum Tode reiht sich eine schier 
unubersehbare Kette von Zeremonien aneinemder, die mit peinhcher 
Sorgfalt zu erfullen sind. Vom fruhen Morgen bis in die Nacht 
hinein hat der fromme Inder Riten auszufuhren, die ihm das Gluck 
im Diesseits und im Jenseits sichern helfen und deren Unterlassung 
ernstliche Unannehmlichkeiten in dieser Welt und in der nachsten 
nach sich ziehen wurden. 

Wenn im folgenden versucht wird, ein Bild von den mit dem 
taglichen Leben der Hindus verknupften Gebrauchen zu geben, so 
kann hier natiirlich nur einiges besonders Wichtiges aus der ver- 
wirrenden Fiille herausgehoben werden. WoUte man eine auch nur 
einigermaBen vollstandige Darstellung aller bei den verschiedenen 
Volksstammen imd Kasten gebrauchlichen rituellen Verrichtungen 
geben, so muBte man viele dicke Bande fiillen und ware dabei doch 
noch sicher, etwas ausgelassen zu haben. Bei der Auswahl des Mit- 



zuteilenden wurden in erster Linie die Gebrauche der hoheren 
Kasten, besonders der Brahmanen berucksicbtigt, vor allem Zere- 
monien, welche schon in alter 2^it durch die Gesetzbiicher vor- 
geschrieben wurden und sich auch heute noch in den verschiedenen 
LandesteUen erbalten haben. 

Wenn sich ein Brahmane vor Sonnenaufgang von seinem Lager 
erboben bat, putzt er sich zunachst die Zabne und nimmt ein Bad. 
Sodann bringt er auf seiner Stirn das Tilaka oder Sektenzeichen an. 
Nacbdem dann auch noch die Frisur geordnet worden ist, beginnt 
die eigentliche Morgenandacbt (Sandhya). Bei dieser wird zuerst 
Wasser geschliirft, dann werden Atemiibungen gemacht. Sodann 
werden heilige Spriiche hergesagt. Zunachst der uralte heilige Laut 
„om“ und die „Gayatri“, dann weiter eine Reibe von Verse# aus 
dem Veda, wobei bestimmte Gesten auszufiibren sind. Hieran 
schlieBt sich das sog. Opfer fiir die heilige Scbrift (Brahmayajna), 
ebenfalls im Hersagen von Vedaworten bestehend, und die Dar- 
bringung von Wasser-Libationen (Tarpana) an die Gotter, die bei- 
ligen Seher und die Ahnen. 

Auf die Sandhya folgt die Verehrung der fiinf Hausidole (Pan- 
cayatana Phja). In jeder indischen Wohnung ist ein Baum fiir die 
Aufbewahrung der Hausheiligtiimer reserviert, fur die Beherber- 
gung von fiinf Steinen, welche die Hauptgottheiten Vishnu, Shiva, 
Durga, Ganesha und Surya symbolisieren.i) Vor diesen Idolen wer- 
den heilige Spriiche gemurmelt und Wohlgeriiche, Reiskorner und 
Blumen als Gaben dargebracht. 

Vor der Hauptmahlzeit, die zu Mittag eingenommen wird, findet 
die Vaishvadeva-Zeremonie statt. Bei dieser werden unter Rezitieren 
von Vedastellen Stiickchen der zu verzehrenden Speisen in geweihtes 
Feuer geworfen und dadurch alien Gottern zugeeignet. Im AnschluB 
hieran erfolgt die „Deponierung der Opferspeisen“ (Baliharana) : 
der Opfernde legt kleine Mengen von gekochtem Reis an verschie- 
dene Stellen innerhalb und auBerhalb des Hauses als Spenden fiir 

Die Symbole der funf Hauptgottheiten sind: Vishnu: der Shala- 
grama-Stein ; Shiva: das Linga; Durga: der Svamarekha-Stein, der in 
einem FluB Sudindiens gefunden wird ; Ganesha : der rote Svarnabhadra- 
Stein aus einem Strom bei Arrah ; Surya : ein rundes Stiick des Surya- 
kanta-Steins (einer Art Adular) oder des Bergkrystalls. 
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die verschiedenen Grdtter, Geister und Tiere nieder. Erst wenn dies 
geschehen ist, kann mit der Einnahme des Mahles begonnen werden. 
Die ganze Mahizeit selbst vollzieht sich unter besonderen auBeren 
Formen, so daB sie schon wegen der dabei zu beobacbtenden Ge- 
brauche und wegen der besonderen Vorschriften uber die rituelle 
Reinheit der Teilnehmer und der zu verzehrenden Speisen als eine 
komplizierte beilige Handlung anzusehen ist. Ein bemerkenswerter 
Unterschied zwischen einer indischen Mahizeit und einer europai- 
schen besteht darin, daB in Indien die Frauen der Familie die mit 
untergeschlagenen Beinen auf dem FuBboden sitzenden Manner Ire- 
dienen, und selbst erst essen diirfen, vvenn diese ihr Mahl beendet 
haben. 

Die vorstehend geschilderten religiosen Begehungen sind in die- 
ser Form nur bei den Mitgbedern der hbheren Kasten iiblich, bei 
den niederen Kasten sind sie einfacher, variieren auch vielfach nach 
den einzelnen Landesteilen. Die Sandbya, die in ahnlicher Weise 
auch mittags und abends ausgefuhrt wird, kann nur von erwach- 
senen mannlichen Angehdrigen der Brahmanen, Kshatriya- und 
Vaishyakaste persdnlich vorgenonunen werden. Die Anbetung der 
Hausidole und die Gotterverehrung vor der Mahizeit hingegen wird 
in Vertretung des Familienoberhauptes auch von Frauen und Kin- 
dern ausgefuhrt; in reichen Hausern ist es vielfach iiblich, sie durch 
einen dazu angestellten Hauspriester (Purohita) vollziehen zu lassen. 

Von groBer Bedeutung im Leben des Hindu sind die Gesetze 
uber die rituelle Unreinheit. Die Beriihrung mit Personen aus nie- 
dcrer Kaste, mit Wochnerinnen, mit mens truieren den Frauen, mit 
Leuten, in deren Familie ein Todesfall eingetreten ist, solange die 
Trauerzeit dauert, sowie mit unreinen Tieren, namentlich mit Hun- 
den, verunreinigt und muB durch ein Bad gesiihnt werden. Als 
unrein betrachtet werden ferner die Ausscheidungen des mensch- 
lichen Kbrpers, fettige Substanzen undSpeisereste; Dinge, die damit 
in Beriihrung gekommen sind, sind entweder fortzuwerfen oder 
zum wenigsten mit Wasser, Milch, Asche, Kuhmist oder Kuhurin 
zu reinigen. Sehr wesentlich ist auch die Einhaltung der Speise- 
gebote. In der Regel soil nicht ofter als zweimal am Tage gespeist 
werden. Verboten ist der GenuB von geistigen Getranken und von 
Rindfleisch, von FJeisch gewisser anderer Tiere; hochstehende Brah- 
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manenkasten vermeiden jegliche animalische Kost, einschliefilich 
von Fischen und Eiern. Auch bestimmte Vegetabilien wie Knob- 
lauch und Zwiebeln sollen nicht gegessen werden. Mit Angehorigen 
einer niedrigeren Kaste zusammenzuspeisen, gilt als unstatthaft. 
Verboten ist es auch, Speisen zu geniefien, die von Mitgliedem einer 
niedrigeren Kaste gekocht worden sind, daher sind viele Hindus ge- 
zwungen, sich ihr Mahl selbst zuzubereiten. In Hausern, in welchen 
Leute aus verschiedenen Kasten zusammenwirtschaften, fungieren 
gewbhnlich Brahmanen als Koche, da die von diesen, also von Mit- 
gliedem der hochsten Kaste, zubereiteten Speisen von alien genossen 
werden konnen. 

So wie beim Hindu das Leben eines jeden Tages mit einer schier 
uniibersehbaren Menge von Gebrauchen und Begehungen verknupft 
ist, so ist es auch mit dem Leben uberhaupt. Von seiner ersten Mi- 
nute bis zu seiner letzten kniipft sich eine Kette von Zeremonien, 
deren sorgsame Durchfuhrung als notwendig zu erfiillende Pflicht 
betrachtet wird. Namentlich ist es eine Beihe von bestimmten gottes- 
dienstlichen Vorrichtungen von Sakramenten (Sanskara), welche die 
einzelnen Etappen des Lebensweges kennzeichnet. Derartige Sans- 
Idiras werden in der alten Ritualliteratur an 4o aufgez5hlt, doch 
sind viele heutzutage von geringer Bedeutung, so dafi wir uns be- 
gnugen konnen, im folgenden nur die wichtigsten anzufuhren, die 
in orthodoxen Kreisen der hoheren Kasten noch in Hbung sind. 

Die ersten drei Sakramente werden einem Menschen zuted, lange 
bevor er zur Welt kommt. Der erste Sanskara ist nambcb das sog. 
Garbhadhana, die Befruchtungszeremonie, welche vor der Uber- 
siedlung der jungen Frau in das Haus des Gatten vorgenommen 
wird und daiin besteht, daB man ihr, um die erhoffte Fruchtbar- 
keit zu versinnbildlichen, Reis, Kokosniisse und andere Friichte in 
den SchoB legt. Im dritten Monat der Schwangerschaft wird zum 
Zweck der Erzeugung eines Sohnes die Pumsavana-Zeremonie aus- 
gefuhrt, welche darin besteht, daB man der Frau ein Gerstenkorn, 
zwei Bohnen und einen Tropfen saurer Milch zu essen gibt. Im 
vierten bis achten Monat der ersten Schwangerschaft folgt die so- 
genannte „Scheitelschlichtung“ (Simantonnayana), bei welcher un- 
ter feierlichen Riten dreimal von der Stirn ausgehend eine Linie 
durch das Haar der jungen Frau gezogen wird. AuBer diesen Ge- 
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brauchen finden im Verlaufe d6r Schwangerschaft noch eine Reihe 
von anderen statt, welche alle dazu dienen sollen, die Mutter und 
das zu erwartende Baby vor den Umtrieben boser Geister zu be- 
wahren und ihr Wohlergehen zu erhalteh. 

Erblickt nach diesen langen Vorbereitungen ein Kind das Licht 
der Welt, so ist die Aufnahme, die es findet, eine recbt verschiedene, 
je nachdem, ob es sich um einen Knaben oder ein Madchen handelt. 
Schon im Aitareya-Brahmana (7, i3, 8) heifit es: „Ein Ungluck ist 
die Tocbter, ein Sohn aber ist das Licht im hochsten Himmel.“ So 
freudig die Eltern die Geburt eines Sohnes begruBen, so wenig 
erbaut sind sie vielfach, wenn ihnen eine Tocbter geschenkt wird, 
da ihnen diese fiir die Zukunft die groBe Sorge der sehr kost- 
spieligen Verheiratung aufladt. Die Geringschatzung der Madchen 
hat fruher oft ihre Aussetzung zur Folge gehabt, eine Sitte, die 
jetzt glucklicherweise im Abnehmen begriffen ist. Sogleich nach 
der Geburt ist die sogenannte Geburtszeremonie auszufiihren, welche 
das Neugeborene von der durch den Aufenthalt im Mutterleibe be- 
dingten Unreinheit befreien und dieses fur sein spateres Leben mit 
kdrperlichen und geistigen Fahigkeiten ausstatten soil. Dem Kinde 
werden fromme Spriiche ins Ohr geflustert, um ihm die Sprache 
und den Verstand einzuhauchen. Sodann wird es mit Hilfe eines 
goldenen Gegenstandes mit Honig gespeist und gebadet. Dann wird 
ihm unter Hersagen von Forraeln zum ersten Male die Brust ge- 
reicht. Bald wird ihm dann auch von einem Astrologen das Horo- 
skop gestellt. Die Inder glauben namlicb fest an den EinfluB der 
Gestirne auf das menschliche Schicksal und halten es fiir moglich, 
aus den Gestirnstellungen bei der Geburt Aufschliisse iiber das Leben 
eines Kindes zu erhalten. Das Nativitatsblatt (Janmapatra), in wel- 
ches die Geburtskonstellation eingetragen wurde, wird aufbewahrt 
und spaterhin in wichtigen Lebenslagen, z. B. vor Eingehen einer 
Heirat, sorgfaltig zu Rate gezogen. Von groBer Bedeutung ist die 
Namengebung (Namakarana), die nach den alten Gesetzbuchem 
lo bis 12 Tage nach der Geburt, d. h. an dem Tage, an welchem 
die Mutter aufsteht, stattfinden soil, jetzt aber vielfach spater er- 
folgt. Ein Hindu hat gewohnlich zwei Vornamen, namlich auBer 
den gewohnlichen Rufnamen noch einen Geheimnamen, der nach 
astrologischen Prinzipien festgestellt wird. Der gewohnliche Name 
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ist entweder der einer Gottheit, deren Schutz das Kind unterstellt 
werden soil (z. B. Kalidasa „Diener der Gotter Kali“), oder er be- 
zeichnet etwas Schones, mit welchem das Kind gleichsam verglichen 
wird (z. B. Moti „PerIe“); manchnaal wird auch absichtlich ein 
haUlicher Name gewahlt, da die Eltern erwarten, dafi dadurch bose 
Geister davon abgehalten werden, dem Kinde zu schaden. 

Ein halbes Jabr nach der Geburt erfolgt die erste feierliche Spei- 
sung des Kindes mit fester Nahmng (Annaprasbana) ; es bekommt 
zum ersten Male das Nationalgericht der Inder, den Beis, zu essen. 
Im Alter von drei bis sieben Jabren wird dem Knaben von einem 
Barbier zum ersten Male feierUch das Haar geschoren und dadurch 
die iibliche Haartracht hergestellt (Cudakarana). Eine ahnliche 
Zeremonie geht im i6. Jabre vor sich, wenn der zum Jungling 
Herangewachsene zum ersten Male rasiert wird. 

Die wichtigste Zeremonie fur die Angehbrigen der drei obersten 
Kasten ist die Einfiihrung beim Lehrer (Upanayana), die bei Brah- 
manen fruhestens im achten, bei Kshatriyas im elften, bei Vaishyas 
im zwolften Jabre stattfindet, spatestens aber bis zum i 6 ., 22., 
24. Jabre vor sicb gegangen sein muB. Der Novize erbalt unter 
feierlicbem Zeremoniell einen Holzstab in die Hand, wird mit einem 
Giirtel aus Gras umgiirtet, mit einem Antilopenfell und einem Len- 
denscburz umkleidet und bekommt die beilige Opferscbnur (Yajno- 
pavita, Janeo) umgebangt. Dieser Akt gilt als die zweite geistige 
Geburt. Ibm wird dann die Savitrl (Gayatri), die bocbbeilige 
Strophe des Rigveda ( 3 , 62, lo) gelehrt, die ihn befahigen soil, das 
beilige Wissen in sich aufzunehmen (s. oben S. 55 ). Durcb diesen 
feierlichen Akt ist der Jungling reif geworden fiir den Unterricht 
im Veda; mehrere Jabre hat er bei seinem geistlicben Lehrer keusch 
und gehorsam als Schuler zu lebem in seinem Hause alle Dienste 
zu verrichten und ibm durcb Bettein den Lebensunterhalt zu be- 
schaffen. Ist die Zeit des Studiums, das in den alten Texten mit 
12 Jabren fur das Erlernen eines Veda (beim Studium aller vier 
Veden also auf 48 Jabre!) ang^eben wird, voriiber, so kehrt der 
Schuler, nachdem er ein Bad genommen und sich einer besonderen 
Entlassungszeremonie (Samavartana) unterzogen hat, ins weltliche 
Leben zuruck, es sei denn, daB er es vorzieht, dauernd Asket zu 
bleiben. Die Zeremonie der Initiation mit allem, was mit ihr zu- 



sammenhangt, geht heutzutage zumeist in ganz verkurzter Form 
innerhalb weniger Tage vor sich. Der Bettelgang des Schulers be- 
steht z. B. lediglich darin, dafi dieser in der iiblichen Tracht des 
Brahmacari zu Eltern und Verwandten geht und sich von diesen 
beschenken laBt. Zum guten Ton gehort es dann auch, dafi bei 
der kurz darauf folgenden Entlassungsfeier der Jiingling erklart, 
im geistlicben Stande bleiben zu wollen und von seinen Verwandten 
scheinbar nur mit Widerstreben dazu veranlafit wird, diesen Ent- 
schluB aufzugeben. 

Bei den Shudras, welche die heilige Schnur nicht tragen diirfen, 
findet, vielfach schon im Alter von acht bis neun Jahren, eine Ini- 
tiationszeremonie statt, bei welcher der der Famibe des Knaben 
nabestehende Familienseelsorger diesem eine heilige Formel (Man- 
tra) ins Ohr fliistert und ihn daruber belehrt, wie diese zu ver- 
wenden sei, mn bei der von ihm hauptsacblich verehrten Gottheit 
Erhbmng zu finden. 

Schulunterricbt erhalten die Knaben (soweit von einer Scbul- 
bildung uberhaupt die Rede ist, denn zirka 890/0 der mannlichen 
Inder sind Analphabeten) auf der einheimischen Dorfschule, zu 
einem kleinen Teil auch in dem von der englischen Regiemng oder 
christlichen Missionsgesellschaften betriebenen Schulen oder Col- 
leges. 

Wahrend wenigstens ein kleiner Bruchteil der Knaben so einen 
wissenscbaftlichen Unterricht erhalt, bleibt die ganz iiberwiegende 
Mehrzahl der Frauen (ca. 990/0) ohne einen solchen. Die Vor- 
bereitung eines Madchens fur ibr spateres Leben besteht, auBer in 
der Erlernung der notwendigen bauslichen Verrichtungen, haupt- 
sachlich in der Ausfuhrung besonderer Riten, welche ibr ein kiinf- 
tiges Ehegluck sichern sollen. Die religiose Vorbereitung auf die 
spatere Heirat beginnt im Alter von 5 Jahren und wird von alteren 
Frauen geleitet. Die Bilder der Grbtter Shiva, Krishna u. a. werden 
der Reihe nach von der Kleinen mit Reispaste auf die Erde ge- 
malt oder aus Ton geknetet und unter Darbringung von Blumen- 
spenden angef lebt, ibr einen vorbildlich guten Gatten zu verschaf f en, 
ibr ausgezeichnete Kinder, Verwandte und Scbwiegersohne zu 
schenken und sie vor Nebenbuhlerinnen zu bewahren. 

Die Heirat (Vivaha) ist in Indien die wichtigste Handlung im 
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menschlichen Leben, sie wird daher nicht, wie so oft im Abendlande, 
plotzlich und uniiberlegt geschlossen, sondern erst nach sehr sorg- 
faltigen Erwagungen. In alten Zeiten war es wohl der Fall, dafi 
ein Jungling und ein Madchen auf Grund gegenseitiger Zuneigung 
einen Bund fiirs Leben schlossen; ja wir horen sogar, daB unter 
besonderen Umstanden eine Konigstochter sich ihren Gemahl selbst 
wahlen kann, wie Damayanti ihren Gatten Nala. Aber diese Falle 
sind heutzutage eine Seltenheit. Das Zustandekonunen einer Heirat 
hangt in der Gegenwart nicht von den beiden Hauptbeteiligten, son- 
dern vielmehr von ihren Eltern und Verwandten ab. Schon wenn 
die beiden zukunftigen Ehegatten noch im zarten Alter stehen, treten 
gewerbsmafiige Heiratsvermittler (Ghataka) mit Vorschlagen an die 
Eltem beran. In neuester Zeit bedient man sich auch des Inserats 
zum Zwecke der Eheanbahnung. In der gelesenen enghschen Zei- 
tung „The Hindu" vom i8. Marz 1916 war z. B. die folgende An- 
zeige eingeruckt, die zeigt, welche Vorzuge ein Brahmanenmadchen 
besitzen muB, um einen passenden Brautigam zu finden: 

W ANTED a beautiful, healthy Telugu Brah- 
min bride of ten to twelve years, with 
moderate education and music, belonging 
to a well-to-do, respectable and orthodox 
Aruvela Niyogi family, to marry a good 
looking, healthy and promising boy of 17 years, 
receiving College education, and belonging to 
a rich, orthodox, and cultured family of the 
same sect and of Koundinya Gothra. Apply 
with horoscope or date and hour of birth to 
N. care of Manager, .Hindu'. 

1 st es gelungen, auf diese Weise die Eltern eventuell geeigneter 
Ehepartner miteinander in Verbindung zu bringen, so beginnen 
lange Unterhandlungen, bei welchen die durch die Kastengesetze 
bedingte Ebenburtigkeit erortert und die wichtige Frage entschieden 
wird, ob Ehehindernisse, wie zu nahe Verwandtschaft, korperliche 
Fehler usw. vorhanden sind, und ob die Horoskope der beiden 
Brautleute eine gluckliche Ehe prognostizieren. Sehr wichtig ist 
auch die Vermogensfrage, denn die Eltern eines Knaben verlangen, 
daB seine Zukunftige betrachtliche Geldmittel und Schmucksachen 
in die Ehe bringt. Sind diese Vorverhandlungen, vielfach nach 
groBem Hin und Her, befriedigend verlaufen, so begeben sich die 
Angehorigen beider Parteien in das Haus der prasumptiven Ehe- 
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leute, um sie personlich in Augenschein zu nehmen, welche Ge- 
legenheit dann festKch begangen wird. Sind beide Teile der An- 
sicht, dais ein Ehebund wiinschenswert sei, so wird ein von Astro- 
logen fur giinstig erklarter Tag festgesetzt, an welchem dann unter 
Beobachtung besonderer Zeremonien vom Vater des Brautigams und 
der Braut der Ehekontrakt unterschrieben wird. Nach Erledigung 
dieser Praliminarien ist noch eine Reihe von Gebraucben zu er- 
fullen, bevor die eigentliche EheschlieBung vor sich geht. Diese 
dauert mebrere Tage und wird mit groBem Pomp begangen. Wie 
alle die ibr vorhergehenden Festlichkeiten stellt sie so aufierordent- 
lich hohe Anforderungen an die Borse des Brautvaters, dafi es nicht 
selten ist, dalS dieser durch die Verheiratung seiner Tochter in 
grolSe Schulden gestiirzt wird. Die Hauptzeremonien einer Hoch- 
zeit bestehen in dem mehrmaligen Umwandeln des Hocbzeitsfeuers, 
in dem Zusammenbinden der Gewander des jungen Paares oder 
in dem Ausstreuen von geweibten Reiskornern iiber die Haupter 
von Braut und Brautigam. Ist die Hocbzeit mit ihrer endlosen 
Reihe von religidsen Handlungen voriiber, so kehren die gliicklich 
Verbeirateten in die Hauser ihrer Eltern zuruck. DaB die Ebe nicht 
gleich voUzogen werden kann, ist nicht verwunderlich; denn die 
beiden Kontrahenten sind ja noch Kinder, sind doch neun Zehntel 
der Hindumadchen schon mit lo oder 12 Jahren verheiratet. Die 
feierliche Gbersiedlung der jungen Frau in das Haus des Gatten, 
die „zweite Hochzeit“, findet erst einige Jahre spater statt, wenn 
die Pubertat des Madchens eingetreten ist. 

Wenn in der Regel der Hindu auch nur eine Frau hat, da der 
Besitz mehrerer sehr kostspielig ist, so hat er doch seit den altesten 
Zeiten das Recht, mehrere Frauen zu heiraten, oder sich eine be- 
liebige Zahl von Konkubinen zuzulegen. Im allgemeinen ist die 
in Indien jedoch selten; in der Prasidentschaft Madras 
z. B. betragt die Zahl der Manner, die mehr als eine Frau haben, 
nur 4 *yo und in den meisten andern Provinzen ist sie noch geringer. 
Ehescheidungen sind, wenigstens bei hoheren Kasten, auBerordent- 
lich selten. Sie kommen nur dann vor, wenn ein Mann seine 
Gattin wegen Ehebruchs verstoBt. Im allgemeinen sollen die Ehen 
der Hindus gliicklich sein, was sich wohl zum Teil daraus erklart, 
daB die Frau in ziemlicher Abgeschlossenheit lebt und daher auBer 
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mit ihrem Gemahl nicht viel mit anderen Mannern zusammenkommt 
und daB dem Galten jede Freiheit gestattet ist. 1st einem Manne 
seine Frau gestorben, so ist er berechtigt, sich sofort wieder zu 
verheiraten. Schon wenn die einmonatliche Trauerzeit voruber ist, 
sollen vielfach Verhandlungen fiir eine neue Heirat angekniipft 
werden. Eine Frau hingegen darf, wenigstens bei alien oberen 
Kasten, keine neue Ehe eingehen. Unter der Vormundschaft der 
Verwandten ihres Mannes erwartet sie kein schones Los. Ihr Haar 
muB sie scheren, alle Schmuckstiicke ablegen und sich heiligen 
tjbungen hingeben. Da viele Frauen, wie schon gesagt, schon als 
Kinder formell verheiratet wurden, fuhren sie ihr ganzes Leben 
hindurch ein freudeloses Dasein. 

Wenn ein Hindu seinen Tod kommen sieht, so spricht er nach 
Moglichkeit heilige Spruche, uxn sein zukunftiges Leben angenehm 
zu gestalten. Bald nachdem der Tod eingetreten ist, wird der Leich- 
nam nach der meist in der Nahe ein^ heiligen Flusses gelegenen 
Verbrennungstatte gebracht. Dort wird er auf einem Scheiterhaufen 
verbrannt. Wenn die Verbrennung sich ihrem Ende nahert, wird 
der Schadel des Toten durch einen Schlag mit geweihtem Holze 
gespalten, um der Seele ihren Austritt aus dem Leibe zu erleichtern. 
Nach vier Tagen werden dann die Gberreste gesammelt und in 
den FluB geworfen. In fruheren Zeiten geschah es mitunter, daB 
sich die Witwe mit ihrem verstorbenen Gatten zusammen verbrennen 
lieB. Diese Sitte findet sich zuerst in den jungeren Rechtsbiichern 
und den groBen Epen, ist jedoch dem Veda noch fremd, wenn die 
Brahmanen sie freilich auch spater in ihn hineinzulegen versuchten. 
Der leitende Gedanke, der viele Witwen dazu veranlaBte, ihrem 
entseelten Gatten in die andere Welt zu folgen, war der Wunsch, 
dem Gemahl als eine gute Frau („Sati“) die Treue auch iiber den 
Tod hinaus zu halten. Ganz auBerordentlich ist der Lohn, der 
einer solchen Gattin in Aussicht gesleilt wurde. In einem Spruche 
C^akyas heiBt es dariiber: 

„Wenn ihren toten Gatten zu begleiten. 

Die Gattin will zum Scheiterhaufen schreiten, 

Erwirbt ihr jeder Schritt den Lohn furwahr, 

Als brachte sie ein Pferdeopfer i) dar.“ 


tiber die groBe Bedeatung des Pferdeopfers vergl. S. 69. 
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1829 wurde von Lord Bentinck die Witwenverbrennung im ganzen 
Bereich der East India Company verboten, dock haben auch noch 
spater in den der britiscben Herrschaft nicht direkt unterstehenden 
Gebieten Witwen den Flammentod erbtten. 

Durch einen Todesfall in der Familie werden die Mitglieder ent- 
sprechend dem Alter, Geschlecht und Stamm des Verstorbenen fiir 
eine langere oder kiirzere Frist unrein. Im allgemeinen dauert die 
Trauerzeit fur einen Brahmanen 10, fur einen Kshatriya 12, fur 
einen Vaishya i 4 , fur einen Sbudra 3 i Tage. Wabrend dieser Pe- 
riode werden dem Verblichenen Totenopfer dargebracht. Nach Ab- 
lauf dieses Termines haben sich die Leidtragenden einer besonderen 
Reinigungszeremonie zu unterziehen. 

Spatestens ein Monat nach der Verbrennung ist dem Toten von 
dessen Sohn oder dem, der an dessen Stelle tritt, eine Totenfeier 
(Shraddha) zu veranstalten. Diese besteht in der Darbringung von 
ReiskloBen an die Manen imd der Bewirtung und Beschenkung der 
Trauernden und der als Vertreter der Vorfahren erscheinenden 
Brahmanen. Diese Totenfeier wird spater in verkleinertem MaB- 
stabe noch 6fters wiederholt. 

Die sterblichen Cberreste von Asketen und heiligen Mannern 
werden nicht verbrannt, sondern begraben; zu den Grabern beruhm- 
ter Heiliger wallfahren die Glaubigen. 


3 . TEMPEL UND OPFER 

Mittelpunkte des religiosen Lebens der Hindus sind die unendbch 
vielen Heiligtumer, die sich allenthalben finden. Nicht nmr haben 
viele Hauser ihr kleines Sanktuarium fur den Privatgebrauch der 
Familie, in jedem Dorf fast ist eine kleine Kapelle (nam-ghar) und 
in den Stadten stbBt man auf Schritt und Tritt auf ein Gotteshaus 
oder eine kleine Nische, in der sich ein Idol befindet, vor dem 
Reis oder Blumen als Spenden dargebracht werden. Die grofieren 
indischen Tempel bestehen zumeist aus einem von Saulenhallen ein- 
geschlossenen Hof, in dessen Mitte, von einem Turmbau oder einer 
Kuppel uberdacht, das Hauptgebaude mit dem Gotterbild liegt. 
Manche Tempel sind von mehreren Vorhausern mit prachtigen Tor- 
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bauten (Gopura) umgeben und enthaltea neben dem Allerheiligsten 
zablreiche Heiligtiimer und Kapellen, sowie Unterkunftsraume fur 
die Priester und das oft nach Tausenden zahlende Tempelpersonal, 
Kiichen, in denen die Pilger mit Reis gespeist werden, groBe Hallen 
fiir den Tanz der Bayaderen, Rasthallen fur Reisende u. a. m. Be- 
sonders imposant wirken die Hohlentempel, die, oft mehrere Stock- 
werke iibereinanderliegend, in den Felsen eingebaut sind. Eine in- 
dische Eigentiimlichkeit sind die „Gbats“ (wbrtlich „Treppen“), 
die Badeplatze an heiligen Stromen. Von den zahllosen groBen und 
kleinen Tempein, die das Ufer umgeben, fuhren gewaltige, viel- 
stufige Treppen zum FluB hinab, in dessen Wogen Vornehme und 
Geringe nebeneinander unter Aufhebung der Kastenvorschriften 
untertauchen, um ihrer Sunden ledig zu werden. 

Die Tempel enthalten ein oder mehrere Gotterbilder, auch die 
Wande und Mauern sind vielfach fiber und fiber mit mythologischen 
Darstellungen bedeckt. In der fiberwi^enden Mehrzahl gewahren 
diese Hole mit ihren zahllosen Armen und Beinen, mit ihrer MaB- 
losigkeit, ihrer Gbeihaufung und ihren monstrosen Verschnorke- 
lungen dem an das Schonheitsideal griechischer Kunst gewohnten 
Europaer keinen asthetischen GenuB. Von diesem Standpunkt aus 
sehen deshalb viele in diesen merkwfirdigen Erzeugnissen kflnsl- 
lerischen Schaffens nur greuliche Geschmacksverirrungen und be- 
greifen nicht, daB sie von einem so hoch begabten Volk als Eben- 
bilder einer Gottheit angebetet werden konnen, sagte doch schon 
Goethe: 

„Nehme sie niemand zum Exempel 
Die Elefanten- und Fratzen tempel! 

Mit heiligen Grillen treiben sie Spott, 

Man ffihlt weder Natur noch Gott.“ 

Erst in jfingster Zeit ist uns einiges Verstandnis ffir die Werke 
der indischen Kunst erschlossen worden. Der groBe Unterschied 
zwischen griechisch - abendlandischer und indischer Kunst ergibt 
sich aus der Verschiedenheit der ihnen zugrunde liegenden An- 
schauungen, aus dem Einsatzpunkt, von dem sie ausgehen. Die 
Kunst des Westens will die Natur darstellen, die indische will das 
hinter der verganglichen VVirklichkeit liegende Ungeheure, das 
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Ewige, das Gdttliche symbolisieren und dadurcb die meditative Er- 
fassung des Mystischen, Transzendenten erleichtern. Der starke Zug 
ins Schrecklich-Furchterliche, der sich bei der Darstellung man- 
cber Gottergestalten bemerkbar macht und auf uns oft so abstoBend 
wirkt, widerspricht dem nicht, denn es zeigt sich oft, dafi bei man- 
chen Menschen gerade dadurch echte Gefuhle religioser Scheu an- 
geregt werden.i) Der Abwendung des Geistes von der wechselvollen 
Erscheinungswelt und der Konzentration auf das tJbernaturliche 
dienen neben den Bildern auch gewisse Symbole, die in den indi- 
schen Tempeln vielfach an die Stelle des Kultbildes treten, wie das 
Linga imd der Shalagrama-Ammonit (s. S. Aa)- Neben dem Idol 
des Hauptgottes finden sich in Tempeln vielfach noch Darstellungen 
niederer Gottheiten, die diesem als „Turhuter“ (Dvarapala) dienen, 
mitunter auch lebende heilige Tiere, Binder, Elefanten, Schlangen, 
Schildkroten u. a. 

Stalten, die sich seit alters des Rufes besonderer Heiligkeit er- 
freuen, sind jahraus, jahrein das Ziel vieler Tausende von Pilgern. 
Derartige Wallfahrtsorte gibt es unzahlige; am beruhmtesten sind 
die sieben heiligen Stadte der Hindus: Benares, HardvAr, Kancipur 
(Conjiveram), MathurA, Dvaraka, Ayodbya und Ujjayini (Avan- 
tika), in denen der Sterbende Erldsung findet, ferner Prayaga 
(AllahAbad), wo Ganga und Yamuna zusammenflieBen und dieun- 
endliche Reihe der Orte mit Gdtterbildern, welche ubernatiirlicben 
Ursprungs sein sollen. 

Hochberuhmt sind unter den Visbnubildern namentbch die Idole 
in Puri bei Orissa. Hier wird Vishnu als Krishna unter dem Na- 
men Jagannatha (Herr der Welt) zusammen mit seinem Bruder 
Balarama und seiner (in der L^ende sonst wenig hervortretenden) 
Schwester Subhadra verehrt. Die Statuen der drei Gottheiten sind 
von erschreckender HaBlicbkeit. Ein groBer, rohbemalter Kopf 
sitzt auf einem kurzen, plumpen beinlosen Rumpf, an dessen Seite 
sich zwei Armstiimpfe befinden. Ein einigermaBen menschliches 
Aussehen gewinnen diese grotesken Gestalten erst durch die Um- 
hullung nait kostbaren Gewandern. Die Legende erzahlt, diese hocb- 

Vergl. hieruber die lebrreiehen Ausfubrungen in Rudolf Otto ,Das 
Heilige* (2. Auflage, Breslau 1918) S. 69. 
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heiligen Manifestationen Vishnus und seiner Geschwister seien auf 
folgende Weise entstanden: Als Krishna durch den Jager Jaras ge- 
totet worden war, sammelten einige fromme Leute seine sterblichen 
Gberreste in einen Kasten. Der Konig Indradyumna erhielt darauf 
von Vishnu den Befehl, Gottesbilder herstellen zu lassen und die 
Gebeine in dieselben hineinzulegen. Der Konig gehorchte und be- 
auftragte Vishvakarma, den Gotterkiinstler, mit ihrer Verfertigung. 
Dieser erklarte, er brauche zu der Arbeit 21 Tage, durfe aber vor 
Vollendung derselben nicht gestort werden. Die Neugierde trieb 
Indradyumna jedoch dazu, schon nach zwei Wochen einen Blick 
in die Werkstatt des himmlischen Bildhauers zu werfen. Darauf- 
hin verschwand dieser sofort und lieB sein Werk unvollendet zu- 
ruck. 

Die drei Idole in Puri gelten dem Hindu als so heilig, daB all- 
jahrlich Hunderttausende von Pilgern zu ihnen wallfahren. Fabel- 
haftes erzahlt man sich von den Gnadenwirkungen, die sie zu spen- 
den vermogen, imd von den Wundern, welche die Bilder vor der 
Zerstorung durch Unglaubige retteten. Der Vishnu-Kult ist dabei 
in Puri gar nicht sehr alt, denn der heutige Tempel soil erst aus 
dem 12. Jahrhundert stammen. Puri selbst aber ist von jeher ein 
heiliger Ort gewesen, schon die dortigen Aboriginer beteten hier 
ihre Gotter an und der Buddhismus hatte dort ein beruhmtes Hei- 
ligtum, in welchem der heilige Buddha-Zahn aufbewahrt wurde, 
der spater nach Ceylon gebracht wurde. 

Ein anderes beruhmtes Idol des Vishnu befindet sich in Pandhar- 
pur, im Marathenlande, Der fromme Pundalika soil von Vishnu 
fur seine Frommigkeit dadurch belohnt worden sein, daB er sich 
vor ihm persbniich manifestierte. Da Pundalika, eifrig tatig fiir 
das Wohl seiner Eltern, ihn nicht gleich begruBen konnte, warf 
er einen Ziegel hinter sich und bat den Gott, auf diesen zu treten 
und auf ihn zu warten, bis er seine Kindespflicht erfiillt habe. 
Krishna ging hierauf ein, deshalb zeigt das Gotterbild ihn auf einem 
Ziegel stehend, die Arme in die Seite gestemmt. Das Kultobjekt 
von Pandharpur, Vithoba oder Vitthal genannt, ist weit beruhmt; 
es soli nicht von Menschenhand verfertigt, sondern durch uber- 
naturliche Einwirkung entstanden sein. 

Eine andere, vom Gott selbst voUzogene irdische Offenbarung, 



ist die sieben FuB hohe „Arca“ des Vishnu, als Vyankatesha (Ven- 
kata) in Tirupati, 8o englische Meilen nordwestlich von Madras. 

Fine Reihe von Kult-Symbolen des Shiva gelten als hesonders 
heUig. In Nordindien sind hochheriihmt das Linga in Kedarnath 
im Himalaya, welches schon die Pandufiirsten verehrt hahen sollen, 
und das Licht-Linga in Benares, wo Shiva als Vishveshvara (Herr 
des Alls) angehetet wird. Nach dem Glauhen der Hindus soli dieses 
dem Sterhenden die Erlosung spenden.i) In Ujjain hefand sich das 
„MahakMeshvara“-Linga, das unter der Regierung des Sultans lyal- 
timish laSi n. Chr. nach Delhi gehracht und dort zerstort wurde, 
in Somnath in Gujarat das heriihmte Idol, das Mahmud von Ghazni 
niederreiBen lieB. Von den siidindischen Lingas ist hesonders he- 
ruhmt das Linga in Rameshvara (Ramesvaram), das, auf einer Insel 
zwischen dem Kontinent und Ceylon gelegen, von Rama errichtet 
worden sein soli, um dadurch die Blutschuld, welche durch den 
Kampf mit Ravana entstanden war, zu suhnen. Im Suden hefinden 
sich femer funf Lingas, welche nach den fiinf Elementen genannt 
werden: das Erd-Linga in Kancipur (Conjiveram), das Wasser- 
Linga in Trichinopoly, das Luft-Linga in Shri-Kalahasti, das Feuer- 
Linga in Tiruvannamalai und das Ather-Linga in Cidamhara. Das 
letztgenannte Linga ist das merkwurdigste; es ist namlich unsicht- 
har, weil es aus Ather hestehen soli. Der fromme Hindu, vor dem 
der Priester den Vorhang zum Allerheiligsten emporheht, sieht dort 
nur einen leeren Raum vor sich. Der Anhiick dieses unsichtharen 
Gotteshildes gilt aher als so segensreich, daB dadurch Leute aus 
alien Kasten, selhst verachtete Parias, die Erlosung erlangen.^) 

Infolge der groBen Beschleunigung und Verhilligung des Reisens 
durch die Benutzung der Eisenbahnen hat die schon seit jeher rie- 

Der Glaube, daB wer in Benares stirbt, unmittelbar erlost wird, ist 
in Indien allgemein nnd wird auch von Gebildeten geteilt. Ein be- 
merkenswertes Zengnis hierfur erzahlt Deussen (,Erinnerungen an Indien* 
S. 146): ,Als ich (den Pandit Priyanatha) d^an erinnerte, daB nach 
der heiligen Schrift erlost werde, wer die Erkenntnis besitze, wo er 
anch immer sterbe, nicht aber, wer sie nicht besitze, anch wenn er in 
Benares stiirbe, so erteUte er mir die Belehrung, daB eben dmch eine 
besondere Gnade des Shiva alien in Benares Sterhenden im Augenblicke 
des Sterbens das vollkommene Wissen geschenkt werde.* 

S. M. Natesa Sastri, .Hindu Feasts Fasts and Ceremonies* Madras 
1903, S. Iff. 
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sige Frequenz dieser heiligen Statten in neuer Zeit bedeutend zuge- 
nommen. Die groBen Verkehrseinrichtungen der Gegenwart haben 
aber andererseits den Pilgerfahrten viel von ihrer Feierlichkeit ge- 
nommen und dazu gefiihrt, daB kleinere Heiligtiimer und Graber 
von Heiligen, die friiher auf den groBen Wallfahrten unterwegs 
besucht wnrden, an Besucherzahl emgebiiBt haben. 

Der Gottesdienst in den indischen Tempeln wird ganz und gar 
von den Priestern vorgenommen, die Andachtigen beschranken sich 
darauf, kleine Spenden von Blumen, Blattem, Reis, EBwaren oder 
Geld niederzulegen, die Gottheit — vielfach unter Benutzung eines 
Rosenkranzes — bei ihren vielen Namen anzurufen, heilige Verse 
zu murmeln und in Gebeten unter Verneigungen ihre Bitten vor- 
zutragen. Taglich einmal oder ofter veranstalten der oder die Prie- 
ster eine feierliche „Puja“, bei welcher das Idol unter Rezitation 
von heiligen Spriichen mit Farben angestrichen, mit Blumen ge- 
schmuckt und mit Gangeswasser besprengt wird. In den groBen 
Tempeln geht dies mit groBem Geprange unter Musik und Baya- 
derentanz, unter Abbrennen von VVeihrauch und beim Schwingen 
von Dampen vor sich. Vielfach wieder ist das Gottesbild der Ge- 
genstand derselben Etiquette wie ein vornehmer Herr. Es wird 
morgens durch Glockengelaute geweckt, dann gebadet, gesalbt, be- 
kleidet und geschmiickt. Es halt einen Mittagsschlaf, erhalt ein 
Fruhstuck imd ein Mittagessen, bekommt sein Abendbrot und wird 
zu Bett gebracht. Die dargebrachten und konsekrierten Speisen 
werden, soweit sie nicht von den Priestern selbst genossen werden, 
unter die Glaubigen verteilt oder verkauft. Zu bestimmten Zeiten 
untemimmt der (^tt auch Ausfahrten in die Umgebung. Auf hohem 
schweren Prunkkarren mit groBen Radern wird er unter groBer 
Eskorte von Tausenden von Pilgem gezogen; besonders beriihmt ist 
das Wagenfest (Rathayatra) des Gottes Vishnu in Puri, des groBen 
„Jagannath“ (Herrn der Welt). Mehr als hunderttausend Pilger 
aus alien Teilen Indiens wallfahren aUjahrlich zu den Prozessionen 
dieses Gottes, und manchmal soUen sich Glaubige in der Ekstase 
unter die Rader des schweren Wagens werfen, urn so in den Himmel 
einzugehen. Diese Form des religiosen Selbstmordes ist jedoch sehr 
viel seltener, als friiher angenommen wurde. 

Die Opfer, die den Gottern dargebracht werden, bestehen — 
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wie schon bemerkt — zum groBten Teil aus Vegetabilien. Daneben 
werden Tieropfer veranstaltet: Ziegen, Widder, Biiffel, Enteriche 
und Tauben werden den Gdttern geschlachtet. NamentlichdieGottin 
Kali ist aufierordentlich blutdiirstig und an ihren Festtagen stromt 
der Boden ibres Tempels von dem Blut der geschlachteten Opfer- 
tiere. 

Die richtige Ausfuhrung der gottesdienstlichen Verrichtungen, 
mbgen diese im engsten Familienkreise oder in groBer Festversaram- 
lung vorgenommen werden, erfordert die Verwendung einer groBen 
Anzahl von Geraten. Die wichligslen derselben sind: eine Klingel 
(Ghanta), die gelautet, und eine Muschel (Shankha), die geblasen 
wird, um die Aufmerksamkeit des Gottes auf seine Verehrer zu 
lenken, eine Lampe (Aratrika), die vor dem Idol bin- und berge- 
scbwenkt wird, ein GefaB, in welcbem Raucberwerk verbrannt wird 
(Dbupadana) und ein Spiegel (Darpana) : das in diesem reflektierte 
Bild des Gottes wird mit Wasser benetzt und so gewissermaBen 
gebadet. Unentbebrlicb sind ferner namentlicb eine Reibe von Ge- 
faBen: das Proksbani - patra, aus welcbem Weib wasser auf die 
Opfergaben gesprengt wird, das Arghya-patra, in welcbem Wasser, 
Reis, Korner usw. den Gottern dargebracbt werden, sowie Opfer- 
Ibffel (Sruva), mit denen ibnen Wasser angeboten ward. Zu diesen 
treten dann nocb einige andere eigenartig geformte GefaBe, die 
abnlicben Zwecken dienen. 

Der Zweck der Opfer wie der gottesdienstlichen Verricbtungen 
ist ein mebrfacber. Sie sollen den Darbringenden einen transzen- 
denten Scbatz guter Werke erwerben, und seine Sundenschuld ver- 
ringem, aber auch ibn scbon in diesem irdiscben Leben vor Unbeil 
bewahren und ibm Gluck und Gedeihen geben. In Fallen von 
Hungersnot, bei Epidemien von Cholera oder Blattern, bel Unfrucht- 
barkeit des Landes oder der Frauen werden besondere Opfer dar- 
gebracht, ebenso wie die Feldbestellung, das Graben eines Brunnens 
u. a. Verrichtungen durch Opferhandlungen eingeleitet werden. 

DaB die groBe Masse des Volkes Mien derartigen sakralen Hand- 
lungen groBe Bedeutung fur das irdische Wohlergehen und das 
kiinftige Seelenheil zuschreibt, kann nicht wundernebmen, denn 
dieser Glaube ist bei alien Vblkem lebendig. Wie steht es aber 
damit in Indien mit den philosophisch Gebildeten? Auch sie be- 
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teiligen sich in der Mehrzahl an Opfern und anderen gottesdienst- 
lichen Verrichtungen, obwohl sie bis ins einzelne durchgebildeten 
pbilosopbischen Systemen anbangen und zum grofien Teil sogar 
die Realitat der Welt bezweifeln. Besteht bei ihnen nicht ein Kon- 
flikt zwdschen den Werken des Glaubens und den Ergebnissen ibres 
pbilosopbischen Nachdenkens? Von einzelnen Fallen abgesehen, 
muB man diese Frage mit Nein beantworten. Der philosophische 
Inder bat einen Weg gefunden, auf dem er seine philosophische 
tiberzeugimg mit den uberlieferten Kultformen sehr wohl in Ein- 
klang bringen kann. 

Der Tempel wird vom Hindu nicht als ein Ort betrachtet, der 
lediglicb Versamnalungszwecken dient oder dazu bestimmt ist, daB 
in ihm Gebete verricbtet und Predigten angehort warden. Er gilt 
vielmehr gleichsam als eine Station fur die Aufspeicherung und 
Entwickelung ubernaturbcher Energien und der Kult in ihm ist 
gewissermaBen das Inbetriebsetzen einer groBen Maschinerie, welche 
dem Menschen diese sonst schwer erreichbaren Krafte zuteil werden 
laBt. Das Opfer mit seiner genau festgesetzten Aufeinanderfolge 
einzelner Akte ist sozusagen das Aufziehen des Apparates, wel- 
cher die seit Ewigkeit bestehende, latente Energie erschlieBt und 
zuganglich macht. Deshalb ist es von groBter Wichtigkeit fiir das 
Zustandekommen einer erfolgreichen Wirkung, daB nichts in die- 
sen Ritualien hinzugefugt oder ausgelassen wird, da sonst der ganze 
Effekt in Frage gestellt werden konnte. Die heiligen Formeln z. B., 
^ die Mantras, die bei ihnen gesprochen werden, stellen eine an sich 
' unveranderliche GroBe dar : sie sind ein Komplex genau festgesetzter 
Laute, die, wenn mit der notigen Aufmerksamkeit gesprochen, im 
Ather eine Vibration hervorrufen, die bis in transzendente Fernen 
sich fortpflanzt und bei den Bewohnern hoherer Welten bestimmte 
Wirkungen auslost. Eine auch nur geringfiigige Veranderung der- 
selben wurde diese Wirkungen verandern, ja in ihr GegenteU ver- 
kehren. 

Im Mittelpunkt des Gottesdienstes steht das sakramentale Kult- 
Objekt (Area). Dieses ist eine Verkorperung des Gottes in einer 
Figur aus leblosem Stoff, sei es In einem ohne menschliches Zutun 
entstandenen Naturding, einem merkwurdigen Stein, einem Fetisch 
u. a. oder in einem von Kunstlerhand geschaffenen Standbild, das 
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durch eine besondere Konsekration durch die Zeremonie der Pra- 
napratishtha (Belebung) zu einem Behalter gottlicher Machtfulle 
wird. „Als Area ist der Gott beschaftigt mit allem, was den Glau- 
bigen, der den Knit veriibt, angeht, und, obwohl allwissend, er- 
scheinl er so wie nichts wissend, obschon Geist wie Nichtgeist, ob- 
schon Eigenherr wie in der Gewalt der Menschen, obschon allver- 
mogend wie unvermogend, obschon schlechthin bedurfnislos wie 
bediirftig, obschon allschirmend wie schirmensunfahig, obschon 
Herr wie Nichtherr, obschon unsichtbar wie mit alien Sinnen ver- 
nehmbar, obschon ungreifbar wie hochst greifbar. In heiligem 
Lande, heiliger Statte, heiligem Wallfahrtsorte, reiner Stadt, rei- 
nem Dorfe, reinem Aufenthalte, reinem Hause, bei reinen Menschen 
erweist er in solcher Gestalt seine Gegenwart . . . Die Area hat 
ihre Gestalt beliebig aus Holz, Eisen, Eels, Ton. Nur die das selbst- 
geoffenbarte Bild abbildenden Formen der Areas sind libernaturlich 
und geistig. Das Material gehort zur Natur. Darum ist auch bei 
alien die Vorstellung (Anbetung) des Materiales verboten, nur die 
Vorstellung der Gottheit ist zu vollziehen. Jenes wurde sicherlich 
zum eigenen VerdeiBen gereichen.“i) 

Objektiv betrachtet ist die Area also eine ubernaturliche Mani- 
festation des Gottes, der in ihr durch einen Akt der Selbstentaufie- 
rung einen Teil seiner rmendlichen Krafte offenbart, und den Ver- 
ehrer unter bestimmten Bedingungen zuganglich macht. Subjektiv 
genommen liefert das Gottesbild der meditativen Kontemplation 
des Bekenners das konkrete Objekt, auf welches er seine Aufmerk- 
samkeit leicht konzentrieren kann, und in welches er die in der 
Kontemplation erhaltenen Inhalte seines mystischen Schauens durch 
Gbertragung projiziert. Die auf das Idol fixierte Vertiefung bringt 
den Andachtigen fiir Momente in die lebendige Gegenwart des Hoch- 
sten, sie ermbglicht « dem Theisten, in personlichen Konnex mit 
dem Gott zu treten, dem Theopanisten, sein Ich in das Gberperson- 
liche. Absolute zu versenken. Die einzelnen Spenden, die dem Gotte 
dargeboten werden, versinnbildlichen die verschiedenen Konstituen- 
ten der Individualitat des Glaubigen, die zu Gott gebracht werden, 
um die sinnliche und die iibersinnliche Verbindung herzustellen. 

Pillai LokS,carya, Arthapancaka (fibers, von E. Otto in , Vishnu 
Nfirayana* S. 106.) 
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Die Darbringung von Wasser, Wohlgerucben, Blumen, Raucher- 
werk und Lichtem symbolisiert die funf Elemente, aus denen der 
Leib besteht, die Opferung von Speise (Naivedya) bedeutet die Dber- 
antwortung des Lebenshauches, welcher den ProzeB des physischen 
Lebens unterhalt, das Murmeln der Mantras die Vereinigung der 
Seele mit dem gbttlichen Geiste. So vollzieht der Fromme bei sei- 
ner andachtigen Erhebung in sublimierter Gestalt die Vereinigung 
seines ganzen Wesens mit der Gottheit und nimmt das Wasser, mit 
dem ihn der Priester am SchluR der Puja besprengt, die geweibte 
Speise, die er an ihn austeilt, als Gnadenerweise entgegen, die ihm 
unter sichtbaren Zeichen uberirdische, unsichtbare Giiter vermitteln. 
Die transzendenten Krafte kommen in einer Puja nur dann voll- 
kommen zur Entfaltung, wenn funf Faktoren mit der ungehinderten 
und inbrunstigen Andacht der Glaubigen zusammenwirken : Die 
Geisteskraft des ministrierenden Priesters, die richtige Rezitation 
heiliger Texte, das Murmeln von Mantras, die Erfiillung bestimmter 
ritueller Observanzen, die zu festgesetzten Zeiten vorgenommenen 
Festfeiern und die im ganzen Bereich des Heiligtums sich ausbrei- 
tende freudige StimmungA) 

Die Hervorhebung gerade dieses letzten Momentes ist fiir den 
Kultus der Hindus sehr bezeichnend. Er tragt vorwiegend einen 
frohlichen Charakter, ein Wesenszug, der auch alien Festen der 
Hindus eigen ist und besonders deutlich in die Erscheinung tritt in 
der Tatsache, daB halbmohammedanisierte Hindus auch das Mo- 
harramfest, das die schiitischen Muselmanen zur Erinnerung an 
den Tod ihrer Heiligen Hassan und Hussein, mit BuBe und Trauer 
begehen, als Freudenfest feiem. Wie weit das Bestreben, den Kul- 
tus zugleich der Lebensfreude dienstbar zu machen, geht, zeigt die 
Institution der Bayaderen, die namentlich in den Tempeln des Su- 
dens zu finden sind. 

Die Bayaderen, wie sie die Portugiesen nannten, oder Deva- 
dasis (Dienerinnen der Gbtter), wie sie von den Hindus bezeichnet 
werden, sind die Tanzerinnen, die in den Tempeln der Gotter ihren 
Nac (engl. ,,nautch“) ausfuhren. Von Kindheit an werden sie in der 
Tanzkunst unterrichtet und dann bei eingetretener Reife feierlich 

Subrahmanya Aiyar, Census 1911, XXIII. Travancore, p. 203. 
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geweiht; sie tun in den Tempeln regelmafiig Dienst. Sie gelten offi- 
ziell als Gattinnen des Tempelgottes, doch werden die ehelichen 
Rechte und Pflichten in Stellvertretung desselben von den Priestern 
wahrgenommen oder von den Besuchern des Tempels, die sich fur 
die ihnen erwiesene Gunst durch. Geschenke erkenntlich zeigen. 

Die indische Tempelprostitution hat schon friihzeitig das Inter- 
esse europaischer Reisender erregt. Der Hollander Abraham Roger, 
der in Paliacatta (Puliat), nordlich von Madras, als Missionar wirkte, 
berichtet iiber sie in seinem i65i erschienenen Werke: 

„Es scheinet gar ein fremder Handel zu seyn / dafi die Bramines, 
indem sie die Pagoden fiir heilige Oerter halten / und die Bilder 
fiir so heiHg / dali sie die Soudraes nicht anriihren diirffen / gleich- 
wol zu ihrem Gottesdienst solche unziichtige Dirnen zulassen. Sie 
lassen nicht nur aUein vor denselbigen heimlich-verdachtige und 
unehrliche Weibspersonen tantzen; sondern auch diejenigen / derer 
Unzucht jedermanniglich bekannt. Solches zwar komt einem sehr 
fremd vor; wann man aber vernommen / was sie von den Huren 
urtheilen / so wird es einem nicht groB mehr befremden. Da icb 
einsmals / bey Gelegenbeit / mit dem Bramin Padmanaba der Huren 
zu Rede wurde / sprach er / die Huren / so in Unkeuscbheit lebten / 
konten sich dannoch in solchem Zustand also verhalten / dafi sie 
dabey seelig wtirden: Welches dann geschehen solt / indem sie 
ihren Bulern getreu verblieben; und an demjenigen Vergleich / den 
sie mit ihnen aufgenommen / nicht briichig wiirden: Ja so gar / 
d^lB diejenigen Hmen / die ihren Liebhabern getreu waren / und 
ihnen freundlich begegneten / auch dermaleins in dem zukiinfftigen 
Leben / den Lohn dafur sol ten zu gewarten haben. DiB solte zwar 
wol jemand unglaublich vorkommen / daB diese Leute sich so gar 
weit in ihren Gedanken vernarren; doch aber zum Beweis dessen / 
und damit man sehe / daB sie es also dafiir halten / so will ich allhie 
eine Historic beyfiigen / so mir von dem Br amin selbst erzehlet 
worden. 

Es hat sich begeben sprach er / daB Devvendre in menschlicher 
Gestalt / einsmals zu einer gewissen Huren gekonunen / welche er 
hat wollen versuchen / ob sie auch getreu ware. Er wurde einig mit 
ihr / und gab derselben einen guten Huren-lohn. Nach solchem 
Lohn begegnete sie ihm dieselbige Nacht sehr wol / also daB sie 
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Lhr keinen Schlaff in die Augen kommen liefi : In derselbigen Nacht 
aber soil es sich haben rugetragen / dafi sich Devvendre gestellt / 
als ob er sterben wolte; wie er dann / ibrer Meinung nach / starb. 
Darauf wolte sich die Hur mit ibm verbrennen lassen / und kunten 
ibr solcbes ihre Freunde nicht aus dem Sinn reden; als die ibr vor- 
hielten / daB es ja ibr Mann nicht ware. Nachdem sie ibr aber 
nicht wolte sagen lassen / so lieU sie das Feuer zubereiten / in das- 
selbige zu springen. Da es nun auf das auBerste mit ibr gekommen 
war / erwachte der Devvendre, und spracb: Er hatt sich nur so 
gestellt / als ob er tod ware / einig und allein ihre Treu dadurch 
zu erforschen; und versprach ibr dabey / sie solte zur Belobnung 
ibrer gepflogenen Treu / mit ibm nach Dewendrelocon, (das ist / 
an der glukkseebgen Oerter einen) geben / und kommen. Und 
gleichwie mir der Bramin erzehlt / so soil es auch geschehen seyn. 
Indem sie aber solche Meinungen von den Huren gefafit / so ist 
sich mn so viel desto weniger zu verwundern / daB sie dieselbigen 
in dem Gottesdienst zulassen; und leiden / daB sie sich so gar genau 
zu Wistnou, und Esvvara, machen durffen.“ i) 

Wabrend so die Glaubigen durch sinnliche und ubersinnliche 
Genusse fur eine kurze Zeit in ein nahes Verhaltnis zur Gottheit zu 
kommen trachten und fur ihre Verebrung und ihre Spenden kleinen 
oder groBen, aber immer nur endlicben, Lohn im Diesseits oder 
Jenseits ernten, bringt der Sannyisi, der die bochste Stufe der Hei- 
ligkeit erlangte, kein Opfer mehr dar. Schon in diesem Leben er- 


Abraham Rogers ,OflEne Thiir zu dem verborgenen Heydenthum”, 
Deutsche Ausgabe , Niirnberg 1663, S. 348 £f. — Die hier berichtete 
Legende, welche auch der franzosische Reiseude Sonnerat in seinem 
Buche ,Reise nach Ostindien und China, auf Befehl des KBnigs unter- 
nommen vom Jahre 1774 — 1781* (Deutsche Ausgabe, Zurich 1783, 
1. Band, S. 211), auf Roger fuQend, erzahlt, ist bekanntlich die Quelle 
von Goethes 1797 erschienenen herrlichen Ballade ,Der Gott und die 
Bayadere*. Goethe hat die indische Geschichte nicht nur auBerlich 
umgestaltet, indem er sie nicht von Devendra (Indra) sondem Shiva 
(Mahadoh-Mahadeva) erzahlt, und indem er die Bayadere sich wirklich 
in die Flammen stiirzen lafit; er hat sie auch ihrem geistigen Gehalt 
nach wesentlich vertieft; bei ihm ist die Hetare eine Siinderin, die 
durch ihre groBe Liebe eine innerliche Lauterung durchmacht. Goethe 
hat also, wie Hegel sagte, „die christliche Geschichte der buBenden 
Magdalena in indische Vorstellungsart gekleidet*. 
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lost, weifi er sich eins mit der einen, hochsten Realitat, die sich in 
der Welt der Erscheinungen offenbart. „Fur ihn gibt es keine 
Vedaspriicbe mehr, keine Meditation, keine Verehrung, kein Sicht- 
bares und kein Unsichtbares, kein Gesondertes und kein l/ngeson- 
dertes, kein Ich, kein Du und keine Welt.“i) In der Erkenntnis, 
daB fur ihn ein Unterschied zwischen Verehrer und zu Verehrendem 
nicht mehr besteht, kann er das stolze Wort sprechen: 

„Ich selber beuge mich vor Gottern nicht; 

Wer gdttlich ist, verehrt der Gotter keinen, 

Er ist befreit von jeder Opferpflicht. 

Verehrung mir, der aufgeht in dem Einen !“ 2) 

4. DER FESTKALENDER 

Rei den Hindus sind Zeitrechnung und Kalender nicht wie bei 
uns alien gemeinsam; es bestehen vielmehr nicht nur in den ein- 
zelnen Gebieten veischiedene Zeitrechnungen, sondern es werden auch 
in ein und derselben Gegend verschiedene chronologische Methoden 
nebeneinander angewandt. Die eigentlich astronomische Ara der Hin- 
dus rechnet nach den Jahren des Kaliyuga, d. h. der Weltperiode, 
in welcher wir jetzt leben, die im Jahre 3io2 v. Chr. mit dem Tode 
des Gottmenschen Krishna begonnen haben soil. Im taglichen Leben 
mehr benutzt als diese werden: die sogenannte „Samvat“-Ara, die von 
dem Regierungseuitritt, nach anderen von dem Tode des sagenhaften 
Konigs Vikramaditya von Ujjain 58 v. Chr. rechnet, die „Shaka“- 
Ara, die angeblich von dem Kdnig Shalivahana von Paithan im 
Jahre 78 n. Chr. eingesetzt wurde, die bengalische „San“-Ara, die 
593 n. Chr. beginnt und die in Malcibar gebrauchliche Ara des 
Parashurama, die 1776 v. Chr. anfangt. Daneben sind nocheinige 
andere Zeitrechnungen in Gebrauch, die man in J. F. Fleets Artikel 
in der Encyclopaedia Rritannica, n. ed. 1910, Vol. i3 p. 495 iiber- 
sichtlich dargestellt findet. 

Der Kalender der Hindus wird durch zwei Arten von Jahren 
bestimmt, die nebeneinander herlaufen: das Sonnenjahr, das in 

Paramahansa-Upanishad 4. (Deussen, Sechzig Upanishads des Veda. 
S. 704.) 

Shankara, Svatmanirupana, Vers 153. 
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Bengalen und einem Teil der Prasidentschaft Madras im burger- 
lichen Leben gebraucht wird, und das luni-solare-Jahr, d. h. ein 
mil dem Sonnenjahr in Ausgleich gebrachtes Mondjahr, im iibri- 
gen Inclien. Von diesen ist das zweite in ganz Indien fur die zeit- 
liche Festlegung der religiosen Feste mafigebend. 

Das Sonnenjahr von 365 Tagen, sechs Stun den, zwblf Mi- 
nuten und etwa dreiBig Sekunden beginnt mit dem Friihlings-Aqui- 
noktium, dem Eintritt der Sonne in das Zodiakalzeichen des Wid- 
ders. Da die europaische Astronomic infolge des Vorriickens der 
Aquinoktien die Tierkreiszeicben von den Konstellationen, denen sie 
den Namen verdanken, fortgeruckt hat, fallt bei uns der Friihlings- 
anf^mg in Wahrheit nicht auf das Eintreten der Sonne in das Zei- 
chen des Widders, sondern 28® friiher, in das Zeichen der Fische. 
In Indien hingegen ist die Beziehung der Sonne zu den wirklichen 
Tierkreiszeicben, wie sie im 6. Jahrh. n. Chr. festgesetzt waren, 
aufrecbterhalten geblieben. Das hatte zur Folge, dafi dort das Jahr 
nicht mit dem w^ahren, sondern mit einem kiinstlichen Aquinoktium 
beginnt, und daB sicb der astronomische Jahresanfang im Laufe 
der Zeit immer weiter verschoben hat, so daB er jetzt am ii. oder 
12. April stattfindet. 

Mit diesem Sonnenjahr wird in kunstlicher Weise das Mond- 
jahr in Verbindung gebracht. Dieses zerfallt in zwolf lunare Mo- 
nate. Ein solcher lunarer Monat umfaBt den Zeitabschnitt, in wel- 
chem der Mond einmal seinen synodischen Umlauf vollbringt, d. h. 
etwas mehr als 29'/^ biirgerliche Tage. Die lunaren Monate werden 
nach zwblf von den 27 bzw. 28 Mondhausern (Nakshatra) genannt, 
nach den Stembildem, die in der Nahe der Ekliptik liegen. Die Na- 
men der lunaren Monate sind (in der alt-iiberlieferten Reihenfolge) : 
Phalguna (Februar-Marz), Caitra (Marz-April), Vaishakha (April- 
Mai), Jyeshtha (Mai-Juni), Ashadha (Juni-JuK), Shravana (Juli- 
August), Bhadrapada (August -September), Ashvina (September- 
Oktober), Karttika (Oktober-November), Margashirsha (November- 
Dezember), Pausha (Dezember-Januar), Magha (Januar-Februar). 

Da die Mondmonate kurzer sind als die Sonnenmonate, hat ein 
Mondjahr nur 354 Tage, 8 Stunden, 48 Minuten und 34 Sekunden, 
bleibt also immer um zirka 11 Tage hinter dem Sonnenjahr zuruck. 
Um die Differenz auszugleichen, werden nach einer bestimmten Me- 
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thode von Zeit zu Zeit Monate eingeschaltet oder ausgelassen. Der 
Innare Monat zerfallt in zwei Half ten (Paksha) : die „helle“ (shukla) 
Halfte von Neumond bis Vollmond und die „dunkle“ (krishna) 
Halfte von Vollmond bis Neumond. Jeder Paksha zerfallt in i5 
Mondtage oder Tithis. Da ein Tithi durchschnittlich kiirzer ist als 
ein burgerlicher Tag, fallt im Laufe des Monats der Anfang des 
Tithi vveiter und weiter vor den Anfang des natiirlichen Tages, — 
dies macht es notwendig, in bestimmten Zeitabstanden einen Tithi 
ausfallen zu lassen, um die Harmonie zwischen den lunaren und 
natiirlichen Tagen wieder herzustellen. Die einzelnen Tithis jeder 
Monatshalfte werden durch Zahlen bezeichnet, z. B. Bhadrapada 
Shukla 4 ist der 4- Tithi der hellen Halfte des Monats Bhadrapada. 

Das ganze Jahr der Hindus ist von einer groBen Anzahl von 
Festen erfiillt, deren Lage nach dem hier kurz dargestellten Ka- 
lender genau festgesetzt ist, deren Daten aber nach unserem Gre- 
gorianischen Kalender andauernd gewissen Schwankungen unter- 
worfen sind, weil es ja die Tithi-Rechnung mit sich bringt, daB sie 
bald etwas fruher, bald etwas spater fallen. Im folgenden seien die 
wichtigsten Feste in der Reihenfolge des europaischen Kalenders 
aufgefuhrt. 

Ungefahr unserem Neujahrsfest entspricht die Makara-sankr4nti, 
in Siid-Indien auch Pongal genannt, ein Freudenfest, das ungefahr 
auf den 12 . Januar fallt und die Wintersonnenwende feiern soil. 
Es ist dem Sonnengott gevveiht. Verwandte und Bekannte tauschen 
an diesem Tage Gluckwunsche aus und beschenken sich mit SuBig- 
keiten, da der Sonne alles SuBe heilig ist. Weil an diesem Tage die 
Gottin Ganga vom Himmel zur Erde herabgestiegen sein soU, wird 
es in den am Ganges gelegenen Stadten, vor aUem in Prayaga (Alla- 
habad), diu’ch groBe Badefeste begangen. In Sud-Indien werden 
an diesem Tage die Haustiere besonders geehrt. Dieser Tag gilt 
manchen Hindus als Jahresanfang, wahrend andere das Eintreten 
der Sonne in das Zeichen des Widders (in Indien am 12 . April) 
als Neujahrsfest begehen. 

Auf den funften Tag der lichten Halfte des Magha fallt das Fruh- 
lingsfevSt (Vasanta-Pancami), das der Sarasvati, der Gottin der Ge- 
lehrsamkeit, heilig ist. Vor dem BUd der Giottin werden Spenden 
von vveiBen Blumen dargebracht, und alle Bucher und Schreibuten- 
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silien aufgeschichtet. Papier iind Schreibgerat darf an diesem 
Tage nicht benutzt werden — ein Umstand, der besonders der Schul- 
jugend zugute kommt. 

Die Nacbt des Shiva (Shivaratri), am i4- Tage der dunklen Halfte 
des M%ha, ist das heiligste Fest der Shivaiten. Wahrend des Tages 
fasten die Verehrer Shivas. Die Nacbt bringen sie in seinem Tempel 
zu und verehren sein Kult-Symbol, das Linga, unter besonderen 
Zeremonien. 

Das Holi-Fest am Phalguna-Vollmond im Marz ist ein Seiten- 
stuck zu unserem Karneval und wird wie dieser in frobKcher Aus- 
gelassenheit gefeiert, wobei Exzesse in vino et venere nicht selten 
sind. So wie man bei uns Konfetti wirft, so uberschiittet man sich 
in Indien an diesem Tage mit einem roten Pulver (Phalgu). Am 
Abend wird ein Feuer angeztindet, auf welchem eine Strohpuppe 
(Holika) verbrannt wird. Die religiose Bedeutung dieses Festes wird 
verschieden angegeben: in Nord-Indien ist es dem Krishna heilig, 
dessen Bild dabei geschaukelt wird; daher wird dort das Fest auch 
Dolaydtri, d. h. Schaukelfest, genannt. In Sud-Indien wird es ge- 
feiert zur Erinnerung daran, daB an diesem Tage der Gott Shiva 
den Liebesgott Kama verbrannte, weil er ihn in seinen BuBiibungen 
storte. 

Das Geburtsfest Krishnas (KrishnajanmAshtami) am 8. dunklen 
Tage von Shravana oder Bhadrapada, das in verschiedenen Gegen- 
deu zu verschiedenen Zeiten (zwischen Juni und September) ge- 
feiert wird, ist dadurch besonders interessant, daB die bildlichen 
Darstellungen der Geburt Krishnas, welche an jenem Tage uberaU 
ausgestellt sind, lebhaft an die Krippen erinnern, welcbe bei unse- 
rem Weihnachtsfest ausgestellt werden. Gleich Jesus wurde Krishna 
in einem Stall unter Hirten geboren und wird an der Brust seiner 
Mutter ruhend abgebildet, gleichsam ein Cbristkind am Busen der 
Madonna Lactans. Diese, sowie eine Reihe weiterer Dbereinstim- 
mungen haben zu der Annahme gefuhrt, daB bei der Ausgestaltung 
der Legende dieses Festes, die erst ziemlich spat in der indischen 
Literatur erscheint, christliche Einflusse sich geltend gemacht 
haben.i) Das Fest selbst wird durch Fasten \md Darbringen von 
Speisen gefeiert. 

S. daruber E. Garbe, „Indien und das Christentum*, S. 255 ff. 
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Der >’ierte Tag der hellen Halfte des Monats Bhadrapada ist die 
Ganesha-caturthl, das Fest zu Ehren des Gottes Ganesha. Dieser 
Gott hat namlich an diesem Tage Geburtstag. Da er ein groBer 
Liebhaber von Reispudding ist, wird ihm zu Ehren in jedem indi- 
schen Haushalt diese schmackhafte Speise gekocht. Sie wird dann 
vor seinem Bilde dargebracht und so geweiht von den Familienmit- 
gliedem verzehrt. 

Im Monat Ashvina (Oktober) wird ein groBes Fest, Navaratri 
oder Dashahara genannt, mit groBem Pomp gefeiert, das neun Tage 
und Nachte lang dauert und an welchem mancherlei Lustbarkeiten 
veranstaltet werden. In Bengalen wird an diesen Tagen das Bild 
der Gbttin Durga mit blutigen Tieropfern verehrt, weil Durga, die 
Gremahlin Shivas, zu jener Zeit vor vielen Jahrhunderten den Damon 
Mahishasura besiegt haben soil. In andern Teilen Indiens ist dieses 
Fest den Gbttinnen Lakshmi oder Sarasvati gewidmet. Ein ahn- 
liches Fest, die „Kalipuja“, begeht man in Bengalen im folgenden 
Monat; dieses ist einer besonderen Erscheinungsform der Durga 
heilig. 

Zwanzig Tage spater als die Navaratri fallt das Lampenfest, Di- 
vali, zu Ehren der Glucksgottin Lakshmi, das auch mehrere Tage 
und Nachte dauert. Alle StraBen und selbst die Flusse sind dann 
illuminiert, iiberall herrscht ein ungeheurer Trubel auf den Gassen, 
der noch dadurch vermehrt wird, daB in jenen Tagen das Hazard- 
spiel dffentlich betrieben werden darf. 

Im November, wenn der Mond sich im Zeichen Krittika befindet, 
wird das Krittika-Fest veranstaltet. An diesem Tage soil Shiva sich 
den Gbttern in Gestalt einer Flammensaule gezeigt haben, ein Er- 
eignis, das die Shivaiten Sud-Indiens durch groBartige Illumina- 
tionen feiern. 

Neben diesen Festen gibt es noch eine groBe Menge anderer Ge- 
burts- und Ehrentage von Gottern und Planeten, die der Erinnerung 
an bestimmte Begebenheiten der heiligen Gescluchte geweiht sind. 
Die meisten dieser Feste stimmen darin uberein, daB bei ihnen 
Gotterbilder aus Ton hergestellt und, von Priestern geweiht, am 
Abend aber dann ins Wasser geworfen werden. 

Sehr volkstumlich ist in manchen Teilen Indiens die Rama-lila 
(Rama-Spiel), bei welcher das Ramayana vorgelesen wird und Epi- 


23 * 


355 



soden aus diesem aufgefuhrt warden. Eigentiimlich ist das sog. 
Schwing-Fest (Carak-puja), bei welchem sich die Verehrer der 
Durga, ohne eine Miene zu verziehen, selbst groBe Schmerzen be- 
reiten. „Einige lassen sich wobl gar einen Haken ins Fleisch am 
Riicken sleeken und sich an einer groBen Stange, die fiber einem 
Pfahl liegt, als wie beim Ziehbrunnen zu sehen, in die Luft ziehen, 
welches allerdings dem Leibe Schmerzen imd Schaden verursachen 
muB. Dergleichen Spiel nehmen sie auch am Festtage des Ayenar 
(Aiyanar) und der Mariammen (Shitala) vor. Jedoch geschieht es 
nicht alle Jahr, sondern nur etwa alsdann, wenn sie solcher Got- 
tinnen Hfilfe sonderlich von Nolen zu haben vermeinen (gegenwar- 
tig von der Regierung ganzlich untersagl).*'^^) Mehr den Charakter 
eines Famiben- denn eines religiosen Fesles Iragen in Bengalen das 
„Bruderfest“ und das „Schwi^ersohnfest“. Das erslere (Bhralri- 
dviliya) findel am a. Tage nach dem auf die Kalipuja oder das 
Divalifesl folgenden Vollmond stall und besteht darin, daB Ge- 
schwister Geschenke austauschen. Das Schwiegersohnfest (Jamai- 
shashthi) im Mai wird in der Weise gefeiert, daB die Schwieger- 
eltern ihre Schwiegersohne bewirten und durch Gaben erfreuen. 

AuBer diesen Festen werden in den verschiedenen Landes teilen 
und bei einzelnen Sekten und Korporationen noch andere veran- 
staltet, auch sind eine Reihe von Tagen bestimmten Gottheiten ge- 
weiht und werden dadurch geheiligt, daB an ihnen bestimmte ri- 
tuelle Handlungen vorgenonunen werden oder gewisse weltliche Be- 
tatigungen unterbleiben mfissen. Namentlich die Frauen haben zu 
festgesetzten Zeiten besondere Zeremonien auszuffihren, um das 
Leben ihres Gatten in dieser oder in einer kunftigen Existenz glfick- 
lich zu gestalten. Von derartigen Begehungen ist die bedeutendste 
das Savitrivrata, das am i4- Tage der dunklen Halfte des Monats 
Jyeshtha stattfindet. Dieses fQhrt seinen Namen nach der galten- 
treuen Konigin Savitri, die durch ihre hingebenden Bitten dem 
Todesgott das Leben ihres Gemahls abrang (oben S. io3). Zur Er- 
innerung hieran verehren die Frauen an jenem Tage ihren Gatten 
(oder, falls dieser gestorben ist, ein Bild des Gottes Narayana) 
durch Darbringung von Speisen, Blumen und Sandel und bitten 
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die Gotter, im Diesseits und im Jenseits ihre Vereinigung mit dem 
Gatten zu erhalten. 

Zur Mehrung des religiosen Verdienstes pflegen fromme Hindus 
zwei Tage im Monat, namlich am ii. Tage jeder Monatshalfte, zu 
fasten. Von diesen 24 Fasttagen des Jahres gilt bei den Vishnuiten 
die Vaikuntha-Ekadashi am ii. Tage der lichten Halfte des Mo- 
nats Margashirsha als besonders heilig. Auch Sonnen- und Mond- 
finsternisse geben zu Fasten Veranlassung; secbs Stunden vor Be- 
ginn derselben nimmt der Hindu nichts mehr zu sicb und ifit erst 
wieder, wenn diese unheilverkundende Zeit voriiber ist und er durch 
ein Bad und die Erfiillung bestimmter Zeremonien die bosen astralen 
Einfliisse abgewendet hat. Als besonders geeignete Zeiten fiir das 
Baden in heiligen Flussen und die Ausfiihrung besonderer Riten 
gelten ferner gewisse, selten eintretende Gestirnstellungen, nament- 
lich wenn die Sonne im Steinbock an einem Sonntag oder Montag 
des Monats Pausha mit dem im Moiidbaus Shravana stehenden 
Mond eine Konjunktion eingeht. 


5. PRIESTER UND BUSSER 

Die privilegierte Priesterkaste der Hindus sind die Brahmanen. 
Nach ihrer Heimat zerfallen die Brahmanen, der alten traditionellen 
Zahlung gemaS, in zwei Hauptklassen; die „Gaudas“ und die „Dra- 
vidas“, d. R. die nord- und die sudindischen. Bei jeder dieser 
beiden Klassen werden wieder Unterabteilungen und Unterkasten 
unterschieden, die in ethnischer, sprachlicher, ritueller und sekta- 
rischer Hinsicht voneinander differieren. Von den nahezu i5 Mil- 
lionen Brahmanen Indiens ubt (wie schon hervorgehoben wurde) 
nur ein Teil pries terliche Funktionen aus, wahrend die ubrigen 
den verschiedenartigsten weltlichen Beschaftigungen nachgehen. 
Diese Tatsache wird von den Indern damit erklart, daB die Brah- 
manen im Altertum ein rein priesterlicher Stand gewesen seien, 
dafi aber spaterhin der Bedarf an Priestern so vollstandig gedeckt 
gewesen sei, daB die uberschussigen Brahmanen sich anderen Be- 
rufen hatten zuwenden miissen. Durch die Ausiibung einer welt- 
lichen Beschaftigung verlieren die Brahmanen jedoch keineswegs 


den Charakter indelebilis der Zugehorigkeit zum ersten Stande In- 
dians und die dadurch bedingte soziale Hochschatzung. Wenn die 
Brahmanen somit der ubrigen Bevolkerung gegeniiber insgesamt 
eine bevorzugte Stellung einnebmen, so bestehen doch unter ihnen 
wiederum eine groBe Anzahl von Rangstufen und die eine Klasse 
blickt stolz auf die andere herab, die sie als tief unter sich stehend 
ansiebt. Von den Brahmanen, welche religiose Funktionen ausuben, 
gelten als am niedrigsten stehend die Priester, welche bei Hochzeiten, 
Leichenbegangnissen usw. die notwendigen Zeremonien verrichten, 
die, welche die Seelsorge bei der wenig kultivierten Landbevolke- 
rung verseben, und diejenigen, die sich als Astrologen, Geister- 
banner und dergleichen betatigen. Auch die Priester, die in den 
Tempeln die heiligen Handlungen vornehmen und dafur von den 
Gaben leben, welche die Besucher der heiligen Statten darbringen, 
gelten als nicht sebr hocbstehend, obwohl ihr Amt vielfacb sehr 
eintraglich ist. Die hdchste Stellung nehmen vielmehr diejenigen 
Brahmanen ein, die als Pandits (Gelehrte), Acaryas (Lehrer) und 
Gurus (Seelsorger) der drei oberen Kasten, vornehmlich aber der 
Brahmanen, leben. 

Eine besondere Priesterkaste hat es in Indien schon fruh gegeben, 
denn bereits im Rig-Veda wird dieser Stand deutlich von anderen 
unterschieden. In der Folgezeit ist die Macht der Brahmanen be- 
standig gewachsen, in derselben Progression wie das immer kom- 
plizierter werdende Ritual, welches zur richtigen Ausfiihrung von 
Opfern das Vorhandensein einer groBen Anzahl von Priestern vor- 
aussetzte. Die Brahmanen waren im aUen Indien die berufenen 
Iliiter der Literatur. Die meisten Wissenschaften wurden fast aus- 
schlieBlich von ihnen betrieben. Kein Wunder, daB sie die Superio- 
ritat, die sie fur sich in Anspruch nahmen, auch in alien Erzeug- 
nissen ihres Geistes zum Ausdruck brachten, um so in alien re- 
ligiosen sowohl wie weltlichen Werken dem Leser immer wieder 
Ehrfurcht vor sich einzufloBen. Ihrer Theorie nach stehen die 
Brahmanen hoch uber alien andern Mitgliedern der menschlichen 
Gesellschaft ; sie zu tdten oder zu schadigen ist eine Sunde, die un- 
verhaltnismaBig schwerer geahndet werden muB als jedes Verbre- 
chen, das an anderen Sterblichen veriibt wurde. Andererseits wer- 
den Verfehlungen der Brahmanen, den Gesetzbuchern zufolge, nicht 
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so hart bestraft als solche der Angehorigen anderer Kasten (vgl. 
oben S. aSg). 

Wenn auch viele der Ambitionen, welche in den von Brahmanen 
verfaUten juristischen und theologischen Buchern zum Ausdruck 
kommen, heutzutage kaum noch in die Praxis umgesetzt werden, 
so ist doch die soziale Position der Brahmanen auch jetzt noch eine 
glanzende. Das tritt schon rein auBerlich in den Gebrauchen des 
taglichen Lebens hervor. Fiirsten und reiche Kaufleute erweisen den 
Brahmanen durch eine tiefe Verbeugung ihren „Pranam“ (Ver- 
ehnmg), wahrend der Brahmane nur die Flache der rechten Hand 
ausstreckt imd ein Segenswort spricht. Der orthodoxe Shudra wagt 
es nicht, sogar den Schatten eines Brahmanen zu beriihren. Er 
schatzt sich gliicklich, seine Speiseiiberreste verzehren zu durfen, 
und redet ihn mit „Thakurji“ (erhabener Gott), seine Gattin als 
„Devi“ (Gottin) an, wahrend er sich selbst als Dasa („Sklave“) be- 
zeichnet. Auch in finanzieller Hinsicht ist die Zugehorigkeit zur 
Brahmanenkaste sehr lukrativ, denn die gastfreie Bewirtung und das 
Beschenken von Brahmanen gilt als eine fromme Handlung, die not- 
wendig mit jedem Fest religidsen Charakters verkniipft ist. Es 
steht auBer Frage, daB die Brahmanen in der Vergangenheit auf 
das geistige, soziale und poUtische Leben Indians den denkbar 
groBten EinfluB ausgeiibt haben. Wenn sie auch selten selber Ko- 
nige waren, so waren sie doch als die Hauspriester (Purohita) der 
Herrscher deren vornehmste Ratgeber, waren ihre Minister, Rechts- 
gelehrten und Beamten. Besonders deutlich trat die brahmanische 
Herrschaft im Marathenlande zutage, wo Konig Shahu (1707 bis 
1748) und seine Nachfolger ganz und gar von ihren Ministern, den 
sogenannten Peshvas, gelenkt wimden. 

Ebensowenig wie alle Brahmanen Priester sind, sind alle Priester 
Brahmanen. Nicht nur gehoren die Tempeldiener (Pujari), welche 
die Gbtterbilder waschen und Blumengirlanden herstellen, die 
Sanger, Tanzer, Bayaderen usw. niedrigeren Kasten an, sondern 
auch der Kult in manchen Heiligtumern wird von Leuten aus an- 
deren Kasten verrichtet. Priester des Bhairon im Panjab sind zum 
Beispiel vielfach Kmnhars.^) Im Tempel des Rajivalocana (Vishnu) 


1) Census 1911, XIV. Panj&b, S. 114. 
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in Raj jim ministrieren Rajputs, im Marathenlande findet man Mails 
bei den Altaren des Mahadeo und der Devi'), in Cochin Shudras 
(sog. Velicapads) bei den auJBerhalb des Allerheiligsten stehenden 
Idolen der Bhadrakali.^) An den Statten, die verstorbenen Heiligen 
geweiht sind, wirken meistens Personen aus der Kaste, welcher der 
Heilige selbst angehorte: am Altar des Singhaji in Nimar z. B. ist 
ein Ahir Priester. 

Manchmal kommt es vor, daft die Tempel von Gottheiten, die 
bisher nur von nichtbrahmaniscben Priestern bedient worden waren, 
nachher doch in die Hand von Brahmanen kommen, dann namlich, 
wenn diese merken, dalS der Dienst gewinnbringend ist und es 
ibnen gelingt, sich dort einzudrangen. Im Tempel des BMaji in 
Chimur z. B. iibte urspriinglich ein Kunbi die sakralen Funktionen 
aus; die Brahmanen aber vertrieben ihn und erlaubten auch seinen 
Nachkommen nicht mehr, das Allerheiligste zu betreten, auBer an 
einem bestimmten Tage des Jahres, an welchem sie wie die Priester 
hineingehen und das Idol beruhren und verehren durfen. 

Uber den allmahlichen Gbergang eines Tempels an die Brahmanen 
sagt L. S. S. O’Malley ®) : „Bei Nabadvipa ist ein Tempel des Gottes 
Dharma, in welchem vor zwei bis drei Generationen ein Mann aus 
der verachteten Kaste der Haris (Kehrer) fungierte, indem er 
Schweine und Huhner opferte und Votivgaben entgegennahm. 
Brahmanen besuchten dieses Heiligtiun nicht. Als aber schlieBIich 
einige kranke Brahmanen, die nirgends anders eine Heilung ihrer 
Leiden erlangen konnten, dort Genesung gesucht und gefunden 
batten, entstand die schwierige Frage, wie sie dem Gott die ver- 
sprochene Spende zuteU werden lassen konnten, da es natiirlich fur 
sie unmoglich war, durch Vermittlung des Hari dem Gotte etwas 
darzubringen. Endlich erbot sich ein niederer Brahmane, die Mitt- 
lerschaft fur sie zu iibernehmen. Mit der Zeit machten immer mehr 
Brahmanen Spenden durch ihn. Dadurch wurde er nach und nach 
in praxi Mitbesitzer des Tempels. Der Hari liefi ihn gewahren, weil 
dadmch die Spenden immer groBer wmden. Der Brahmane wie- 
derum duldete den Hari, weil er mit dessen Hilfe vom Tempel seinen 

') Census 1911, X. Central Provinces S. 82. 

2) Census 1901, XX. Cochin, S. 27. 

®) Census 1911, V. Bengal, S. 235. 
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Lebensunterhalt bezog, liefi ihn aber die Schweine- und Hahnopfer 
nicht mehr dffentlich vor dem Tempel, sondern im Walde hinter 
demselben darbringen. Da die Hari-Priesterfamilie inzwischen aus- 
gestorben ist, ist der Brahmane Alleinbesilzer des Tempels. Dharma 
wird dort gegenwartig als eine Erscheinungsform Shivas verehrt. 
Doch wird noch heutzutage das Naivedya (die dem Idol dargebrachte 
Speise) in zwei Teile geteilt, von denen der eine fiir Dharma, der 
andere fur Shiva b^timmt ist.“ 

Schon in alter Zeit sind in Indien Reformatoren aufgetreten, 
welche es unternahmen, die Religion von der Herrschaft der Brah- 
manen zu befreien, was ihnen freilich nicht immer gelang, da die 
Brahmanen es in spaterer Zeit manchmal doch wieder zuwege brach- 
ten, den neuen Strom wieder in das alte Bett zuruckzuleiten. Die 
ersten Verkunder der Geheimlehre der Upanishaden sowohl wie der 
vishnuitischen Bhakti-Religion scheinen Krieger gewesen und diese 
Lehren erst spater brahmanisiert wor<fen zu sein.i) Mahavira, der 
Prophet der Jainas, und Gautama Buddha waren Kshatriyas und 
bekampften die Anspruche der Brahmanen, imd spatere hinduisti- 
sche Sektenstifter, wie Basava, Rtei4nand, Caitanya, R^mmohah 
Rai (die selbst Brahmanen waren), der Weber Kabir, der Barbier 
Sena, der Khatri Nanak u. a. bestritten ihre Vorrechte. In neuester 
Zeit kam es im Mardthenlande zur Grundung der Sekte des Satya- 
sbodhak-panth dadurch, daU die Brahmanenpriester die Zugehorig- 
keit gewisser Marathas zur Kriegskaste bestritten und sich deshalb 
weigerten, bei den hauslichen Zeremonien derselben vedische Man- 
tras zu gebrauchen. Darauf verzichteten die fuhrendeh Familien 
des Staates Kolhapur fortan auf ihre Dienste und betrauten geeig- 
nete Leute aus ihrer eignen Kaste mit der Wahrnehmung der prie- 
sterUchen Funktionen. Dieses Vorgehen fand auch bei zahlreichen 
marathischen Kunbis, Tells und Malls groBen Anklang, so daB diese 
sich in Scharen der neuen Bewegung anschlossen und so eine brah- 
manenfreie Religionsgemeinde ins Leben riefen.®) 

Neben diesen Priestern, die erblich oder durch inneren Beruf 

Vgl. dariiber E. Garbes Anfsatz ,Die Weisheit der Brahmanen oder 
des Kriegers?“ in seinen ,Beitragen zur indischen Kulturgeschichte*, 
S. Iff. 

®) Census 1911, I, 1, S. 122. 
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ihr heiliges Amt ausiiben, gibt es in Indien noch einen anderen Stand 
von heiligen Mannern, die sogenannten „Faldre“. Das Wort Fakir 
ist arabischen Ursprungs. Es bezeichnet einen Armen, einen Mann, 
der sicb von der Welt und ihren Genussen abwandte, mn ein Gott 
geweihtes Leben zu fiihren. Die Bezeichnung Fakir fiir die indi- 
schen Asketen mufite sich von Recbts vvegen auf diejenigen unter 
ihnen beschranken, welche Mohammedaner sind. Der allgemeine 
Spracbgebrauch wendet diesen Ausdruck aber auch auf alle bin- 
duistischen Einsiedler, Bettelmonche oder Mitglieder religioser Or- 
den an, vv’^elche die Inder gewohnlich mit dem Worte „Sadhus“ d. h. 
fromme Leute bezeichnen. 

Derartige Sadhus gibt es in Indien in auBerordentlich grofier An- 
zabl. Der Census des Jahres 1901 zablt deren 2755900. Der Ge- 
brauch, sicb aus dem Weltleben zuruckzuzieben, um sich ganz from- 
men Gbungen zu widmen, findet sich bei den verschiedensten Vol- 
kern schon in sehr fruher Zeit. In Indien ist die Bedeutung der As- 
kese bereits im Veda sehr hoch eingeschatzt worden. Schon der Rig- 
Veda (10, i 54 , 2) spricht von denen, „die dnrch Kasteiung (Tapas) 
in den Himmel gegangen sind, durch Kasteiung sich Ruhm erwar- 
ben“. In den Upanishads bildet die Askese ein wesentliches Charak- 
teristikum derer, welche die wahre Erkennfnis erlangten. „Wahr- 
lich, wenn die Brahmanen die Weltseele erkannt haben, dann stehen 
sie ab von dem Verlangen nach Sohnen, von dem Verlangen nach 
Besitz, von dem Verlangen nach der Welt und pilgern umher als 
Bettler“, heiBt es in der Brihadaranyaka-Upanishad 3 , 5 , i. Nach 
der spater in den Gesetzbiichern genauer entwickelten Theorie von 
den vier Lebensstadien (Ashrama) sollte jeder Angehorige der drei 
obersten Kasten, wenn er als Brahmanenschuler (Brahmacari) die 
heiligen Schriften studiert, und dann als Hausvater (Grihastha) eine 
Familie begrundet hatte, bei eingetretenem Alter alien Genussen 
entsagen und, in der Zuruckgezogenheit des Waldes als ,,Vana- 
prastha" meditierend, von Wurzeln und Fruchten leben, um, wenn 
er die Weisheit gefunden, als heimatloser Bettler (Sannyasi) um- 
herzuziehen. Wahrend so die altere Literatur wenigstens in der 
Theorie das Asketentum den Angehorigen der drei oberen Kasten 
am Ende ihres Lebens vorbehielt, gab die spatere Zeit Personen 
jeden Standes und Alters die Mdglichkeit, sich dem monchischen 
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Leben zu weihen und in religiosen Orden sich mit Gleichgesinnten 
zu vereinigen. 

Die Sadhus tragen gewohnlich lachsfarbene, gelbe, roteoder weifie 
Gewander; manche gehen ganz nackt oder begnugen sich mit Lum- 
pen Oder einem Lendenschurz. Vielfach bestreichen sie ihren Leib 
mit Erde oder Asche zum Schutz gegen die Einwirkungen der Sonne, 
der Insekten und bosen Geister. Auf der Stirn wird mit Asche, Zin- 
nober, Lehm oder Kohle das besondere Kennzeichen der Sekte auf- 
getragen, welcher der Sadhu angehort. Das Haar ist entweder sorg- 
sam geflocbten, oder es fallt in wirren Strahnen herab, oder es ist 
vollstandig abrasiert. Um den Hals bangen die Asketen sich Schnure 
taiit Emblemen und Amuletten, in die Ohren groBe Holz- oder Me- 
lallringe, an den Armen tragen sie Armbander aus Eisen, Kupfer 
oder Muscheln, die von ihren Besuchen in den heiligen Wallfahrts- 
statten erzahlen. Ihre Ausrustung besteht gewohnlich aus einer Al- 
mosenschale, aus einem Wassertopf, einem Tuch zum Durchseihen 
des Wassers, das verhindern soil, daU sie lebende Wesen verschlucken, 
einem Rosenkranz, einer Feuerzange, einer Kinn- bzw. Armstutze 
zur Erleichterung der Ausfubrung der Posituren bei der Meditation, 
einem Antilopenfell als Teppich, einem Pilgerstabe und einer Pfeife, 
aus der Hanf geraucht wird. 

Die heiligen Manner wandeln gewdhnbch zwischen den verschie- 
denen Wallfahrtsorten umber, sie ubernachten im Freien unter Bau- 
men, in Tempeln, in Hiitten oder in fiir sie besonders eingerichteten 
Klostem oder Einsiedeleien. Spelse und Trank erbalten sie von 
mildtatigen Glaubigen, welche diese frommen Bettler meist nicht 
als Belastigung empfinden, sondern die im Gegenteil glucklich sind, 
wenn sie ihnen etwas schenken imd dadurch den Schatz ihrer guten 
Werke vermehren konnen. Ihr Tag vergeht bauptsachlich — soweit 
sie sich nicht als Gaukler, Wahrsager oder Geisterbanner produ- 
zieren — mit Meditieren und dem Erf ullen bestimmter ritueller Ver- 
richtungen, die sie sich selbst oder ihre Lehrer ihnen auferlegt haben. 

Die Art und Weise, in welcher die Sadhus ihre Abwendung von 
den Dingen der Welt herbeizufiihren suchen, ist sehr verschieden. 
Manche geben sich den furchtbarsten Selbstpeinigungen hin; sie 
sitzen imnitten von vier Feuern und lassen sich von der gliihenden 
Sonne als funftem fiber sich verbrennen. Sie halten so lange einen 
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Arm hoch, bis er steif und atrophisch geworden ist, sie blicken in 
die Sonne, bis ihr Auge die Sehkraft verloren hat, sie hangen sich 
mit den Beinen an einem Baume auf und verharren so lange Zeit 
hindurch mit dem Kopf nach unten. Sie steben lange Zeit hindurch 
auf einem Bein oder ruhen auf einem Bett mit spitzen Stacheln, 
oder sie legen ganze Wallfahrten in der Weise zuruck, dafi sie sich 
in einem fort zu Boden werfen und wdeder aufstehen. Andere wieder 
behaupten, es in ihrer geistigen Entwicklung so weit gebracht zu 
haben, dafi sie alle Bande von Recht und Sitte durchbrecben und 
desbalb die groBten Schamlosigkeiten coram publico begeben konn- 
ten. So trinken die Agboris aus Menscbenscbadeln Blut und essen 
Leicbenfleiscb, und bei mancben vishnuitiscben Sekten treiben die 
Moncbe die praktiscbe Anwendung des Sprucbes ,, Omnia sancta 
sanctis“ so weit, dafi sie mit ibrem weiblicben Anbang Orgien feiern. 

Von derartigen extremen VerauBerlicbungen der Lebre von der 
Gleicbgultigkeit gegen alles Irdiscbe balten sicb die besseren As- 
keten fern, die zwar aucb den Verzicbt auf den Komfort des Lebens 
und die Nicbtacbtung vieler ritueller Gebote fur ibre Lebensweise 
angemessen balten, sicb jedocb nicbt in AuBerlicbkeiten verlieren, 
sondern ibre geistige Einstellung den Dingen gegeniiber andern 
wollen. Zu ibnen geboren namentlicb die Mitglieder der groBen 
sbivaitiscben und vishnuitiscben Moncbsorden. Das Bedurfnis 
gleicbgesinnter Manner, sicb zu einer religiosen Gemeinscbaft zu- 
sammenzuscblieBen, ist in Indien sebr alt. Einen groBen Auf- 
scbwung nabm es, als der Buddba und sein alterer Zeitgenosse Ma- 
bavira ibre Orden organisierten, und spaterbin, als die groBen brab- 
maniscben Gegenreformatoren abnlicbe Einricbtungen aucb fur die 
Hindus trafen. 

Die altesten und vornebmsten der beute bestebenden binduisti- 
scben Moncbsorden sind die von dem Pbilosopben Sbankara 
(8. Jabrb. n. Cbr.) gegrundeten, weicbe bauptsacblicb dem Sbiva 
ibre Verebrimg weiben.i) Wabrend mancbe dieser Gemeinscbaflen 

*) Im ganzen werden 10 Gruppen unterschieden, deren Mitglieder die 
folgenden Worte ibren Namen anhtogen. 1. Tirtha, 2. Ashrama, 
3. Sarasvati, 4. Bharati, 5. Vana, 6. Aranya, 7. Parvata, 8. Sagara, 
9. Giri, 10. Port. Die Anhanger Shankara’s heiBen desbalb ,Dashna- 
mis“, d. h. die Asketen, die zehn Ifamen tragen. 


Personen aller vier Kasten aufnehmen, baben bei anderen nur Brab- 
manen Zutritt. Die Sannyasis dieser Orden zerfallen in verscbiedene 
Klassen, entsprecbend der Grofie der von ibnen geiibten Weltent- 
sagung. Die Aufnahme in die boberen Grade gescbiebt durcb eine 
Reihe von Zeremonien. Nacb dreitagigem Fasten erklart der Kandidat 
feierlich, dafi er alien Besitz aufgibt, dann wdrd fiir ibn eine Toten- 
feier (Sbraddba) veranstaltet, um zu zeigen, dalS er fiir die Welt gestor- 
ben ist, alle Haare werden ibm abrasiert, seine heilige Opferscbnur 
wird verbrannt (weil fiir ibn ja jetzt alle Kastenunterscbiede fort- 
fallen), sein Guru iibergibt ibm die moncbiscbe Ausriistung, erteilt 
ibm die notwendige Belebrung und verleibt ibm einen neuen geist- 
licben Namen. Die Sannyasis durfen Feuer und Metall nicbt be- 
rubren und mit Frauen nicbt reden. Sie mussen auf dem Erdboden 
scblafen und alle Wege zu FuB zurucklegen. Die echten Sannyasis 
der Schule Sbankaras erfreuen sicb in ganz Indien wegen ibrer 
Sittenstrenge und der Tiefe ibrer pbilosopbiscben Lebren des grofi- 
ten Ansebens; die Vorsteber ibrer Kloster, die sog. Sbankaracaryas, 
vor allem der in Sbringeri, werden als bbchste Autoritaten in alien 
religiosen Angelegenbeiten vielfacb um Rat gefragt. 

Eine andere Klasse sbivaitiscber Moncbe sind die Yogis, welcbe 
die Meditationspraktiken des Patanjali und Goraksban^tba uben. 
Ibnen wird der Besitz der merkwiirdigen Krafte zugescbrieben, 
welcbe die Fakire in Europa so bekannt gemacbt baben. 

Die vishnuitiscben „Bairagis“ (Leidenscbaftslosen) der Orden 
des Ramanuja, Madbva usw. abneln in ibrem asketiscben Lebens- 
wandel den Sannyasis von Sbankaras Scbule, wenn sie auch in ibren 
Lebren und in vielen rituellen Einzelbeiten sicb von diesen unter- 
scbeiden. Das gleicbe gilt in gewissem Umfange von den Asketen 
der religiosen Reformgesellschaften der Lingayats, der Kabirpan- 
this, der Sikbs usw. 

Nonnen hat es seit alter Zeit in Indien gegeben. Berichtet doch 
schon das Mahabharata von der Buhlerin Pingala, die von ibrem 
Geliebten beim Stelldichein im Stich gelassen worden war und des- 
halb der Welt entsagte (vgl. oben S. 266). Der Jainismus und 
Buddhismus errichteten Nonnenorden. Der Buddha freilich hatte 
sicb hierzn nur schwer entschlielSen konnen, denn er sagte zu seinem 
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Junger Ananda: „Wenn, Ananda, in der Lehre und dem Orden, den 
der Vollendete gegmndet hat, es Weibern nicht gewahrt worden 
ware, aus der Heimat in die Heimatlosigkeit zu gehen, so wurde 
heiliges Leben, Ananda, lange Zeit bewahrt bleiben; tausend Jahre 
wurde die reine Lehre bestehen. Dieweil aber, Ananda, in der 
Lehre und dem Orden, den der Vollendete gegriindet hat, Weiber 
der Welt entsagen und in die Heimatlosigkeit gehen, so wird jetz- 
und, Ananda, heiliges Leben nicht lange Zeit bewahrt bleiben; nur 
funf Jahrhunderte, Ananda, wird jetzt die Lehre der Wahrheit be- 
stehen". Wenn diese Prophezeiung auch nicht in vollem Umfang 
in Erfullung gegangen ist, so hat der Buddha doch zum Teil Recht 
behalten, insofern, als in spaterer Zeit in den buddhistischen Non- 
nenkldstem groBe Sittenverderbnis herrschte und deshalb das Sans- 
kritwort fur Bettelnonne geradezu im Sinne vonKuppleringebraucht 
wurde. Auch heutzutage erfreuen sich die Nonnen mancher Sek- 
ten, wie z. B. der von Caitanya gegriindeten, nicht des besten Rufes. 
Im Gegensatz zu diesem stehen die ehrwiirdigen Matronen, wie die 
Brahmanin K^akshi Amman in Mayavaram, die, friih verwitwet, 
eine kurze Darstellung der Vedantalehre in Sanskrit verfaBt hat, 
und die BuBerin, von welcher Paul Deussen in seinen „Erinnerungen 
an Indien" berichtet, in hochstem Ansehen. 

Unter den vielen indischen Sadhus gibt es natiirlich sehr viele, 
die den hohen Anforderungen, die ihr Stand an sie stellt, nicht ge- 
niigen. Viele haben das Monchsgewand nur angezogen, um unter 
seinem Schutz ein arbeitscheues Leben zu fuhren, das ihuen einen 
miihelosen Enverb gibt. Vielfach bedeuten auch die Kloster fur 
Indien dasselbe wie die Altenheime und anderen Versorgungsanstal- 
ten bei uns. Mitunter verbergen sich auch Schwindler unter der 
Kutte, die darauf ausgehen, die Leichtglaubigen gehorig zu rupfen. 
Die groBen Einnahmen mancher Kloster verfiihren viele zu 
einem uppigen Leben. DaB viele Asketen es schon in alter Zeit mit 
dem Gebot der Keuschheit nicht streng nahmen, erfahren wir aus 
dem Kamasutra, das die Bettelmonche als freigebige Besucher von 
Hetaren nennt. Die Mitglieder mancher Orden haben in praxi, zum 
Teil sogar auch theoretisch, das Zolibat iiberhaupt aufgegeben. Die 


Oldenberg, , Buddha*, 5. Aufl., Berlin 1906, S. 190. 
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Monche leben mit Normen zusammen, und die Kinder, die diesen 
Verbindungen entspringen, bilden eine regelrechte Kaste gewerbs- 
maBiger Sadhus. Aber auch bei den Orden, welche sonst die alien 
Prinzipien bewahrt baben, werden manche Grundsatze nicht strong 
durchgefiihrt, so herrscht vielfach noch exklusiver Kastengeist, ob- 
wohl doch durch die Weltentsagung alle Kastenunterscbiede batten 
verschwinden miissen. Auch in intellektueller Hinsicbt entsprechen 
viele Asketen nicht dem Vorbild ihrer Meister. Unwissenheit und 
Aberglauben sind oft an die Stelle der hohen pbilosopbischen Ideen 
getreten, welche die grofien Sektenstifter beseelten. 

Wenn so das indische Asketentum, wie alles GroBe in der Welt, 
infolge der menschlichen Schwache und Unvollkonunenheit auch bei 
vielen seiner Vertreter zur Farce herabgesunken ist, so weist es doch 
bis auf den heutigen Tag eine groBe Zahl hervorragender Person- 
lichkeiten auf, die an Selbstiiberwindung, Sittenstrenge und Hoheit 
der Gesinnung das GroBte erreicht haben, dessen ein Mensch 
fahig ist. 

Noch inuner geben vornehme, reiche und machtige Leute ein 
angenehmes und genuBreiches Leben auf, um in Armut und Ent- 
sagung das Ewige zu suchen. Das Beispiel des fruheren Premier- 
ministers von Bhavn%ar, der im vorigen Jabrhundert alle seine 
Ehrenstellungen niederlegte, um sich einem gottgeweihten Leben zu 
widmen, stebt nicht vereinzelt da. Heute noch wie vor alters gibt 
es in Indien Heilige, die sich dem Idealbild nahern, das die Para- 
mahansa-Upanishad von dem Weisen entwirft: „Im Scbmerze un- 
entw^t, in der Lust ohne Verlangen, in der Begierde entsagend, 
allenvarts weder am Scbonen noch Unschonen hangend, ist er 
ohne HaB und ohne Freude. Aller Sinne Regung ist zur Ruhe ge- 
kommen, nur in der Erkenntnis verharrt er, festgegrundet im Atma. 
Das ist der wahre Yogi, ist der Wissende; sein BewuBtsein ist er- 
fiillt mit dem, dessen einziger Geschmack vollkommene Wonne ist. 
Dieses Brahma bin ich, so weiB er und hat das Ziel erreicht — 
dieses Brahma bin ich, so weiB er und hat das Ziel erreicht". i) 


Deussen, Sechzig Upanishad des Veda, S. 705. 
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6. ABERGLAUBE UND ZAUBEREI 


In seinem bekannten Werke „Aberglaube und Zauberei" schreibt 
Alfred Lehmann: 

jjAberglaube ist jede Annahme, die entweder keine Berechtigung 
in einer bestimmten Religion bat oder im Widerstreit steht mit der 
wissenschaftlichen Auffassung der Natur einer bestimmten Zeit . . . 
Jede Handlung, die aus Aberglauben entspringt, ist Magie oder 
Zauberei. Und wir fugen hinzu; Jede Handlung, die von aber- 
glaubischen Vorstellungen aus erklart wird, wird als magisch auf- 
gefaBt.“i) 

Versuchen wir, diese Begriffsbestimmung auf indische Verhalt- 
nisse in Anwendung zu bringen, so befinden wir uns in einer groBen 
Verlegenheit, denn eine Scheidung von Glaube und Aberglaube, von 
Kultus und Magie ist in Indien nicht moglich, weil das eine in das 
andere ubergeht und jede Zauberbandlung fur den Hindu mit seiner 
religiosen und naturwissenschaftlichen Vorstellungswelt aufs engste 
verknupft ist. Die Tatsache, dafi der Hinduismus die verschieden- 
sten Religionsformen, von den niedrigsten bis zu den hochsten, in 
sich birgt, dafi er bestandig neue Volkerschaften, neue Gotterge- 
stalten und neue Kulte in sich aufnimmt, ohne sie zu reformieren, 
daB die hdchsten Stufen, welche die religiose Entwicklung in ihm 
erreichte, darum dock alles Vorhergehende nicht ungultig machen, 
sondern ruhig bestehen lassen, schlieBt es aus, im Hinduismus selbst 
einen Standpunkt zu finden, von dem aus eine deutliche Scheidung 
von Glaube und Aberglaube moglich ist. Wenn wir daher im fol- 
genden von Aberglaube und Zauberei sprechen, so ziehen wir hier 
auf Grund der heute im modernen Abendlande verbreiteten Vor- 
stellungen eine Grenze, die nur subjektive Geltung haben kann, in 
der Anschauung der Hindus selbst aber keine Begriindung hat. 

Die Vollziehung magischer Handlungen setzt die Annahme des 
Vorhandenseins geheimnisvoller Krafte voraus, die den verschie- 
densten Wesen und Dingen eigen sind. Der Mensch wird dm-ch sie 
in seinen Unternehmungen gestort oder gefordert und ist daher be- 

Alfred Lehmann ^Aberglaube und Zauberei von den altesten Zeiten 
an bis in die Gegenwart*, deutsche autorisierte Ausgabe von Dr. Peter- 
sen, Stuttgart 1898, S. 6/7. 
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strebt, sie unschadlich oder seinen Zwecken dienstbar zu machen. 
Das Ziel aller Zauberriten ist die Herrschaft fiber wunderbare 
Rrafte zu vermitteln, um dadurchtibernaturliches wirken zu konnen. 

In Indien ist der Glaube an das Vorhandensein derar tiger Krafte 
besonders stark verbreitet; nach dem Census von 1901 leben nicbt 
weniger als 2o5 000 Personen von Sterndeutung, Wahrsagerei, Gei- 
sterbeschworung und idmlicben Kiinsten, und die Zahl derjenigen, 
die in derartigen Wissenschaften erfabren sind und sie nur ge- 
legentlich und fiir ibre eigenen Zwecke ausiiben, ist Legion. 

Seit der altesten Zeit ist der Magie eine grofie Literatur gewidmet. 
Von den religiosen Werken sind es vor allem die Tantras, in denen 
Zaubersprucbe und Zauberbandlungen gelebrt warden. In einer De- 
finition der Tantras wird die Lebre von Erreicbung magiscber 
Kiafte geradezu als Hauptinbalt dieser Literaturgruppe angegeben. 
Die magiscben Krafte, die dort aufgezablt warden, dienen folgen- 
den Zwecken: 

I. der Zerstorung, 

а. der Vertreibung, 

3 . der Gefugigmacbung (bierzu gebdrt z. B. die Hypnotisierung 
einer Person), 

4. dem Aufbalten (eines Sturmes, der Rede eines Menscben), 

5 . dem Hervorrufen von Feindscbaft zwiscben verscbiedenen 
Wesen, 

б. dem Hilfebringen in Krankbeit, Ungluck und Gefabr.l) 

Die verbaltnismaSig einfacbste Metbode zur Ausiibung ubernatiir- 
bcher Krafte bestebt in der Anwendung besonderer Worte oder 
Sprucbe, welcbe iiberweltlicbe InteUigenzen berbeirufen oder ban- 
nen, Krankbeiten bescbwicbtigen, Scbaden abwebren oder andere 
Personen verbexen sollen. Die Zauberformein, welcbe diesen 
Zwecken dienen, die sc^enannten Mantras, uber welcbe oben S. 54 
gebandelt worden ist, warden vielfacb in der Form kunstvoller Dia- 
gramme in Metall eingegraben und dann als Amulette benutzt. 

In vielen Fallen wird das Hersagen von Mantras von bestimmten 
Handlungen und Begebungen begleitet, denen man eine zauberkraf- 
tige Wirkung beimifit. Eine groBe Rolle spielen z. B. rituelle 

Varahl-Tantra (nach Avalon , Principles of Tantra* I, Introduction 
S. LXII). 
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Gesten, die zumelst in bestimmten Fingerverschlingungen bestehen. 
Magisch bedeutungsvoll sind ferner gewisse Verrichtungen, die sym- 
bolischen Wert haben sollen. Fieber heilt man in Nordindien, in- 
dem man gedorrtes Korn in einen Markknochen tut und diesen an 
einer Stelle vergrabt, auf welche der Schatten des Patienten ge- 
f alien war. Dabei wird gesprochen; „0 Fieber, komme, wenn diese 
Korner wieder sprossen!“. Bei alien derartigen sympathetischen 
Kuren kommt die Anschauung zur Geltung, dafi man gute wie bose 
Krafte von einer Person oder Sache auf andere iibertragen kann. 
Auf derselben Grundlage beruhen andere Riten ahnlichen Charak- 
ters. Bei Hochzeiten knacken zum Beispiel alte Frauen mit den 
Fingern und beriihren dann ihre Stirn, in der Annahme, so die Ge- 
fahren, welche das Liebesgluck des j ungen Paares bedrohen, auf 
sich zu ziehen. Das Beisichfuhren gewisser pflanzlicher oder tie- 
rischer Bestandteile wie der Knochen, Zabne, Federn bestimmter 
Tiere bewirkt, daB der Mut, die Starke und andere Eigenschaften 
derselben auf den Trager ubergehen. In Nordindien laBt man 
Kinder gern Kndchelchen von einem Wolf bei sich tragen, da man 
glaubt, dafi sie dadurch kraftig werden. Auch dem Tragen von 
Edelsteinen wird eine bestimmte Wirkung beigemessen (s. S. 43). 
Soli jemand zur Erfiillung gewisser Forderungen gezwungen wer- 
den, so geschieht dies durch besondere Beschworungsformeln unter 
Anwendung eines bestimmten Zeremoniells. Wenn z. B. eine Frau 
die Liebe eines Mannes erringen will, so macht sie sich ein Bild von 
demselben, slellt es vor sich auf, und schleudert heiBgemachte Pfeil- 
spitzen gegen dieses. Sie singt dabei Lieder, in denen es (wie im 
Atharva-Veda 6, i3o) heiBt: 

,, Macht ihn liebestrunken, Stiirme! 

Macht ihn liebestrunken, Liifte! 

Feuer, mach’ ihn liebestrunken! 

Jener soli nach mir entbrennen!*'^) 

Will man einen Feind oder Nebenbuhler vernichten, so fertigt man 
ein Wachsbild desselben und schmilzt es iiber einem Feuer unter 
Hersagen von Spriichen. 

Da zur Verhexung eines Menschen vor allem die genaue Kenntnis 

M. 'Winternitz : Geschichte der indischen Literatur, Bd. I, S. 123. 
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seines Namens notwendig ist, sucht sich der Hindu in der Weise 
dagegen zu schiitzen, dafi er seinen wirklichen Namen geheim halt 
und in der Offentlichkeit einen anderen fuhrt. Aber auch mit die- 
sem pfiegt er vorsichtig umzugehen. Ehegatten rufen sich oder 
ihre Kinder nie beim Namen, Untergebene sprechen den Namen 
ihres Vorgesetzten nicht aus. Haben sie Scbriftstiicke zu verlesen, 
in denen dieser genannt wird, so ersetzen sie ihn durch eine andere 
Bezeichnung. 

Feindlicher Zauber lafit sich durch geeignete Gegenmafinahmen 
abwehren, durch passende Gegenbeschworungen, durch das Tragen 
von Amuletten u. a. Eine besonders gefurcbtete Art der Verzau- 
berung ist die durch den bosen Blick eines Menscben. Man schiitzt 
sich gegen ihn durch mancherlei Arten von Talismanen, die ent- 
w’eder (wie Tigerklauen) durch die ihnen innewohnenden Krafte 
seinem EinfluB Widerstand leisten, oder (wie Kaiu-imuscheln) an 
sich wertlos sind, aber den Blick auf sich ziehen und dadurch fiir den 
Trager unschadlich machen . Namen tlich Eisen wirkt dem bosen Blick 
entgegen, so wie alles Schwarze. D. C. J. Ibbetson berichtet, er habe ein- 
mal einen Panjabi gefragt, warum er das Gesicht seines hiibschen 
Kindes nicht wasche, worauf dieser antwortete, ein biBchen Schwarz 
sei gut, um den bosen Blick abzuhalten. Nach Channing wird das 
Entstehen des bosen Blickes in folgender Weise erklart: „Manch- 
mal wird zugleich mil einem Kinde ein unsichtbarer Geist geboren; 
wenn die Mutter nicht i4 Tage lang ihre eine Brust hochbindet und 
ihr Kind nur mit der andern stillt, in welchem Falle der Geist 
Hungers stirbt, so wird das Kind des bosen Blickes teilbaftig, und 
hat die schadliche Eigenschaft, allem, was es anblickt, Ungluck zu 
bririgen“A) 

Von jeher hat der Mensch das Bediirfnis gefiihlt, einen Blick 
in die Zukunft zu werfen. Mannigfach sind die Methoden, mit 
deren Hilfe der Inder sie zu erforschen sucht. Allgemein verbreitet 
ist der Glaube an Omina, die ein bevorstehendes Gliick oder Ungluck 
verkiinden und die deshalb sorgsam beachtet warden. Alles, was 
eine schwarze Farbe hat, gilt als unglucklich. Baut jemand ein Haus 
und stoBt beim ersten Spatenstich auf etwas Schwarzes, so halt er 

D. 0. J. Ibbetson: Census 1881, Panjab, p. 117. 
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ein und fangt an einer anderen Stcdle aufs neue an. Begegnet man 
tmterw^;s einer Eule oder einem Olmuller, so g^t dies als ein 
schlechtes Vorzeichen, als gute Omina hingegen werden angesehen 
feme Krahe oder diJn Bock zur Retchten oder eine Schlange zur 
Linken. Ungerade Zahlen verheifien im allgemeinen Gluck, denn 
„numero deus impari gaudet“. Unheilverkiindend sind hingegen 
alle Zahlen, die auf eine Null endigen, deshalb weisen Perlenschnure 
meistens eine ungerade Zahl von Perlen auf (z. B. loi) und werden 
Geldgeschenke immer in ungeraden Summen gegeben. Auch beim 
Bauen von Hausern oder Brunnen wird sorgsam darauf geachtet, 
daB die Langenmafie ungerade sind. Die Dreizahl gilt hingegen 
als wenig segensreich. Wenn jemand zum dritten Male heiraten 
■wiU, so verheiratet er sich pro forma zunachst mit einem Baum, 
damit seine neue Frau nicht die dritte, sondern die vierte sei. Auch 
die einzelnen Himmelsrichtungen haben ibre besondere Bedeutung. 
Der Suden gilt als der Wohnsitz der Geister der Verstorbenen, des- 
w^en darf, zur Vermeidung von Unheil, der Kochherd nicht nach 
Suden liegen, deshalb darf man im Schlafe die FuBe nicht nach 
Suden aussfrecken, es sei denn auf dem Totenbett. 

Die Lehre von den Vorzeichen ist von ihren Adepten vielfach 
systematisch ausgearbeitet worden. So haben sich besondere Wahr- 
sagekunste herausgebildet, die aus den verschiedensten Dingen die 
Zukunft methodisch voraussehen zu kbnnen vorgeben. Aus der Be- 
schaffenheit der Glieder, namentlich der Hande eines Menschen, 
schlieBt man auf dessen Charakter und Schicksal. Eine Jungfrau 
Oder einen Knaben laBt man in einen Spiegel oder in eine Schussel 
Wasser blicken, um aus dem, was sie ^hen, zukunftige Dinge pro- 
phezeien zu konnen. Von alien diesen Auguralwissenscbaften stehen 
die Traumdeutekunst und Astrologie an erster Stelle. 

Eine vollstandige Darstellung der indischen Traumdeute- 
kunst enthalt Jagaddevas „Traumscblussel“ (SvapnacintMnani),em 
in Strophen verfaBtes mittelalterliches Sanskritwerk, das von Julius 
von Negelein herausgegeben, ubersetzt und mit wertvoUen Erlaute- 
rungen versehen wurde.^^) Dieses Buch unterscheidet zunachst 
Traume, welche etwas Zukunftiges verkunden und solche, welche 

Keligionsgeschichtliche Versoche und Vorarbeiten XI, 4, Giefien 1912. 
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fiir die Divination belanglos sind. Zu den letzteren gehoren die- 
jenigen, welche nur die Tageserlebnisse reproduzieren und durch 
die natiirlichen Bediirfnisse des Traumenden (Hunger, Durst usw.), 
durch seinen Gemutszustand (Schmerz, Furcht, Zorn) oder sein 
Temperament hervorgerufen sind. Ein Choleriker sieht zima Bei- 
spiel zomige, rote, gelbe, blaue Wesen und begeht gewalttatige 
Handlungen im Traume, der Pblegmatiker sieht Perlen, Rasenplatze, 
Wasserwolken und Regen. Derartige Traume entstehen mit phy- 
siologischer Gesetzmafiigkeit imd kommen daher fiir Prophe- 
zeirmgen nicht in Frage. 

Die Zahl der Traumbilder, denen eine Gluck oder Ungliick ver- 
heifiende Vorbedeutung zugeschrieben wird, ist ungeheuer groB, 
ist doch jedes in den heiligen Schriften genannte Omen, das im 
taglichen Leben dem Wachenden Segen oder UnbeU verkiindet, auch 
im Traume von Belang, wenn freilich seine Bedeutung auch mit- 
unter verschieden ist. Von den zahllosen Deutungen, welche Ja- 
gaddeva in seinem Traumbuch mit einigem BienenfleiB zusammen- 
getragen hat, seien hier nur einige als Beispiele herausgegriffen. 
Wer im Schlafe einen von Menschen, Lowen, Pferden, Elefanten, 
Buffeln oder Kuhen gezogenen Wagen besteigt und in ihm fort- 
fahrt, wird Konig, ebenso, wer die voile Scheibe von Sonne imd 
Mond verschlingt oder wessen Haupt im Traume gespalten wird. 
Wer von einer weiBen Haubenschlange in seinen rechten Arm ge- 
bissen wird, erlangt looo Goldstucke. Wer im Traume badet, Reis 
oder Milch genieBt, Blut trinkt oder Kot iBt, wird reich. Die mon- 
strose Vermehrung von GliedmaBen oder das Sehen einer weiB- 
gekleideten Frau bringt Gliick, die Fesselung im Traume deutet 
auf Nachkommenschaft, der Stich von Mucken oder Bremsen auf 
eine reiche Heirat. Wenn jemand im Traume wehklagt oder stirbt, 
so steht ihm etwas Erfreuliches bevor, desgleichen, wenn er einen 
Thron oder einen Juwelenhaufen sieht, eine Laute oder Trommel 
hort oder an einer Wallfahrt oder Prozession teilnimmt. 

Wem im Traume das eigene Lager oder die eigenen Schuhe ge- 
raubt werden, dem stirbt seine Gattin lind ihm selbst sind korper- 
liche Qualen sicher. Wenn jemandem die Zahne ausfallen, wenn 
ihm Nase und Ohr ahgeschnitten oder die Augen ausgerissen wer- 
den, so ist ihm ein Vermogensverlust gewiB. Das Herabf alien von 
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Sternen, Fackeln oder Blitzen deutet auf eine kiinftige Augenkrank- 
heit. Sleht man Hasen, Widder, Affen, Ameisen, Mause oder durres 
Gestrupp, so verkiindet dies Unheil, ebenso wenn man im Traume 
in eine Schlucht, eine Hohle oder etwas anderes Dunkles einzutreten 
glaubt. Unheilvoll ist auch die Umarmung von Frauen in schwarzen 
Gewandem oder die Erscheinung von Schneidern, Webern, Schmie- 
den, Fischern, Schuhmachern und Jagern. Sieht man sich auf einem 
schwarzen Pferde nach Suden reiten oder pfliickt man von einem 
Baume rote Blumen, so ist ein baldiger Tod zu prognostizieren. 
Die Teilnahme an Fes ten und Lustbarkeiten im Traume weissagt 
kommendes Ungliick. 

Die Zeit, zu der ein Traum getraumt wird, ist ominos fiir die 
Zeit des Eintreffens des Gedeuteten. Der Traum in der erstenNacht- 
wache geht nach einem Jahr in Erfiillung, der in der zweiten nach 
einem halben Jahr, der in der dritten nach drei Monaten, der in der 
vierten nach einem Monat, der Traum innerhalb der letzten andert- 
halb Stunden innerhalb von lo Tagen, der bei Sonnenaufgang er- 
blickte sofort. Hat man einen gltickverheifienden Traum gehabt, 
so soli man nicht weiterschlafen, da dieser sonst eventuell nicht in 
Erfiillung gehen konnte, sondern man soil vielmehr die Nacht im 
Gebet verbringen und ihn am nachsten Morgen den Brahmanen und 
Lehrern erzahlen. Hat man dagegen ein ungliickliches Traum- 
erlebnis gehabt, so muB man auf jeden Fall versuchen, weiter zu 
schlafen, zu niemanden daruber sprechen, Siihnezeremonien ver- 
richten imd sich geistlichen Gbungen hingeben, auf daB der Traum 
unwirksam werde. Von mehreren Traumen einer Nacht gilt der 
letzte als der prophetische. 

Die Krone aller okkulten Wissenschaften ist in Indien wie im 
mittelalterlichen Abendlande die Astrologie. Sie wird von einer 
besonderen Kaste nach altiiberlieferten Regeln betrieben. Der Jesuit 
Severin Noti schreibt daruber: „Die Sterndeuter werden von hoch 
und niedrig fur alle Ereignisse des Geschafts- und Familienlebens 
befragt. Sie miissen Rede und Antwort stehen und sagen, ob der 
Ankauf einer Ware vorteilhaft sein wird oder nicht, ob das Kind, 
dessen Geburt bevorsteht, ein Knabe oder ein Madchen sein wird, 
ob eine Braut ihren Brautigam in guter Gesundheit erhalten wird. 
Ist die letztere Antwort verneinend, wird der aberglaubische Mann 



vorziehen, im Konkubinat zu leben. Bei der Geburt eines Kindes 
ist der Astrologe die wichtigste Personlichkeit, weil er das Horoskop 
des Neugeborenen zu stellen hat. Dieses geheimnisvolle Dokument 
mu6 dann spater fiir alle wichtigen Angelegenbeiten im Leben des 
Eigentumers befragt werden. Kurz, der Inder wagt sich an kein 
wichtiges Geschaft, ohne vorher die Sterne befragt zu haben. In 
der Abwesenbeit des Brabmanen, der noch immer als der „offi- 
zielle“ Vertreter der okkulten Wissenschaft anerkannt ist, nimmt 
man seine Zuflucht entweder zu dem „Sivagyanmath Almanach“ 
oder dem „Kahan-Kalender“. Diese Almanache sind reich illustriert 
und in zahlreichen Exemplaren gedruckt.“i) 

Die in Indien selbst autochthone Astrologie befafit sich haupt- 
sachlicb mit der Stellung des Mondes innerhalb der 27 bzw. 28 
„Mondhauser“ (Nakshatras), denen die verschiedenen Arten von 
Menschen, Tieren und Pflanzen untertan sein sollen. Hieraus, sowie 
aus bestimmten an den Mondlauf gekniipften kalendariscben Be- 
rechnungen werden bestimmte Zeitabschnitte als fur manche Unter- 
nehmungen geeignet oder ungeeignet erklart. Hand in Hand mit 
dieser lunaren Astrologie arbeitet eine andere Methode, welche wie 
die Sterndeutung der Babylonier und Griechen mit dem Tierkreis 
und den Planeten rechnet. Diese scheint in Indien erst in den letzten 
Jahrhunderten vor Beginn unserer Zeitrechnung in Aufnahme ge- 
kommen zu sein, als durch Alexander den GroBen und seine Nach- 
folger die Verbindung Indiens mit dem Westen eine intensivere ge- 
worden war. Aus dem Vorkommen einer Anzahl von Fachaus- 
drucken griechischen Ursprungs laBt sich mit Sicherheit darauf 
schlieBen, daB die planetare und zodiakale Astrologie der Inder 
auf griechische Vorbilder zuriickging, von denen sie sich jedoch 
spaterhin in mancher Hinsicht entfernt hat, indem sie ihre eigenen 
Wege wandelte. 

Die indische Astrologie zerfallt in mehrere Zweige. Die natur- 
liche Astrologie befaBt sich mit den mannigfachsten lunaren, side- 
rischen und meteorologischen Vorzeichen, aus welchen Schliisse auf 
die verschiedensten Dinge gezogen werden; die Horoskopie sucht 

Severin Noti, S. J. ,Land und Volk des kSniglichen Astronomen 
Dschaisingh 11“ (Berlin 1911) S. 59f. 
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aus der Stellung der Gestirne in einem bestimmten Moment, z. B. 
bei der Geburt eines Menschen, die zukunftigen Ereignisse zu prog- 
nostizieren; die Muhurta-Astrologie berechnet die gunstigen Zeit- 
punkte fiir die Ausiibung von religiosen Zeremonien, Hochzeiten, 
Reisen, Kjiegsziigen usw. 

Das Stellen eines Horoskops geht in der Weise vor sich, daB der 
zu einer bestimmten Zeit aufgehende Punkt der Ekliptik berechnet, 
und dann, von diesem ausgehend, der ganze Tierkreis in 12 „Him- 
melshauser“ geteilt wird. Die in diesen Hausern befindlicben Sterne 
geben Antwort auf bestimmte Fragen: das erste Haus iiber den 
Verlausf des Lebens im allgemeinen, das zweite iiber Besitz und 
Reichtum, das dritte bis siebente der Reihe nach fiber Verwandte, 
Freunde, Kinder, Feinde und Ehegatten, das achte fiber den Tod, 
das neunte fiber die religiosen Verhaltnisse, das zehnte fiber die im 
Leben zu verbringenden Taten, das elfte fiber Wohltaten, die man 
empfangt, und das zwolfte schlieBlich fiber Verluste und Unglficks- 
falle. Die Inder unterscheiden neun Planeten, die bei ihnen samtiich 
an sich mannlichen Geschlechts sind, wenn auch einige von ihnen 
ffir astrologische Zwecke als weiblich oder als Hermaphroditen ge- 
rechnet werden, namlich aufier den mit unbewaffnetem Auge sicht- 
baren Wandelsternen Saturn, Jupiter, Mars, Venus und Merkur, 
noch Sonne und Mond, sowie Rahu und Ketu (d. h. den aufstei- 
genden und den absteigenden Knoten). Jedem dieser Planeten werden 
verschiedene Eigenschaften zugeschrieben; im allgemeinen gelten 
Jupiter und Venus als gut, Saturn und Mars als schlecht, wahrend 
die fibrigen je nach den Umstanden einen guten oder bosen EinfluB 
ausfiben. Jeder Wandelstern herrscht fiber bestimmte Lander, Men- 
schen, Berufsarten, Tiere, Pflanzen und Gegenstande. Die Stellung 
der Planeten innerhalb der zwolf Himmelshauser sowie innerhalb 
der einzelnen Tierkreiszeichen, denen ebenfaUs besondere Wirkungen 
beigelegt werden, endlich die Aspekte, in denen siezueinanderstehen, 
modifizieren imd prazisieren ihre Wirksamkeit, so daB sich aus der 
Gesamtheit all dieser Einzelheiten Vorhersagen fiber die verschie- 
densten Dinge machen lassen. Die indische Astrologie begnfigt sich 
jedoch nicht wie die europaische damit, das Lebensschicksal ein^ 
Menschen zu offenbaren, sie macht auch Aussagen fiber das Schick- 
sal seiner Seele in den frfiheren Existenzen und fiber die Wieder- 
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verkorperung, die sie nach Beendigung ihres irdischen Daseins er- 
fahren wird. Damit geht die Sterndeutung uber die Sphare der ge- 
wohnlichen Wahrsagerei hinaus, sie wird in den groBen metaphy- 
sischen Zusanunenhang alles Wardens einbezogen, und erbebt den 
Anspruch, die geheimnisvolle Harmonie aufzuzeigen, die zwischen 
der Welt des naturlichen Geschehens und dem Gesetz der ewigen 
Vergeltung alles Tuns besteht. 


VI 


DAS SEKTENWESEN 

I. DIE STELLUNG DER SEKTEN INNERHALB 
DES HINDUISMUS 

Der Hinduismus ist liberaus reicb an Sekten; eine Reihe von re- 
ligiosen Lehrern alter iind neuer Zeit waren die Urheber von Sam- 
pradayas (eigentlicb: „mundlicbe t)berlieferungen“), die bis zum 
beutigen Tage ibre Anbanger baben, von Margas (Wegen) und 
Pantbs (Pfaden), die ibre Bekenner zur Seligkeit zu fuhren sucben 
sowie von Matas (Lebrsystemen), welche den recbten Dbarma (Re- 
ligion) ins Licbt stellen wollen. Der Hinduismus selbst ist, wie 
mehrfacb gezeigt wurde, ein Sammelbegriff fur die verscbieden- 
artlgsten Glaubensiiberzeugungen, mytbologiscben imd pbilosopbi- 
scben Yorstellungen, Kulte und Riten, die zueinander vielfacb nur 
in einer recbt iosen Beziebung steben, wenn sie aucb eine mebr oder 
weniger ausgepragte Familienabnbcbkeit besitzen. Yom Hinduis- 
mus gilt das Wort August Bartbs: „la diversite en est I’essence 
meme“; er kann daber im europaiscben Sinne nur mit Ein- 
scbrankungen als eine „Religion“ bezeicbnet werden. Die bindui- 
stiscben Sekten bingegen entsprecben mebr den Yorstellungen, die 
man im Abendlande mit einer bestimmten „Religion“ verbindet; 
auf sie wird jede Darstellung des Hinduismus desbalb immer wieder 
zuruckgreifen mussen, um bei ibnen zu einer klaren Erkenntnis der 
Anscbauungen zu gelangen, welcbe die Basis der allgemein indi- 
scben Yorstellungswelt bilden. Erst bei den Sekten gewinnt die 
immer scbwankende, nirgends scbarf umrissene Masse der religiosen 
und sozialen Anscbauungen, Einricbtungen und Gebraucbe eine feste 
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Form. Wir haben daher im Verlaufe dieser Arbeit baufig Ge- 
legenbeit gebabt, bestimmte Lebren oder Praktiken, die einer ge- 
wissen Sekte eigen sind, anzufubren, um wesentlicbe Ziige des in 
sicb so vielgestaltigen Hinduismus zn illustrieren. 

Trotz der boben Bedeulung, die dem Sektenwesen von religions- 
gescbicbtlicbem Standpunkt geseben innerbalb des Hinduismus zu- 
kommt, und trotz der groBen Zabl von Sekten, die der Hinduismus 
in seinem SchoBe birgt, spielen diese Religionsgemeinden innerbalb 
des Hinduismus bei weitem nicbt die Rolle, wie etwa die verscbie- 
denen Konfessionen und Denominationen innerbalb des Cbristen- 
tums. Der Inder mit seiner wunderbaren Duldsamkeit und mit 
seiner eigentiimlicben Refabigung, die verscbiedenartigsten An- 
scbauungen als gleicb wabr anzuerkennen, fiiblt sicb nicbt gedrangt, 
sicb einer bestimmten Religionsgemeinde mit ibrer besonderen Dog- 
matik und ibrem besonderen Kultus ganz und gar zu verscbreiben, 
sondern nimmt bald an diesem, bald an jenem Gottesdienst ted und 
laBt sicb bald von diesem, bald von jenem frommen Mann belebren. 
Wenn ein Kuli gefragt wurde, ob er ein Vaisbnava oder ein Sbaiva 
sei, so wiirde er diese Frage gar nicbt versteben, denn er bat kein 
BewuBtsein davon, daB diese beiden ReUgionssysteme einander aus- 
scbbeBen. Er macbt keinen Unterscbied in der Verebrung der ver- 
scbiedenen Gottbeiten und betet sie an, je nacb dem es die Gelegen- 
beit erfordert. 

Ein derartiges Verbalten findet sicb jedocb nicbt nur bei den 
Ungebildeten, die wenig fiber rebgiose Probleme nacbdenken und 
in der Praxis einem naiven Polytbeismus buldigen, sondern aucb 
bei gebildeten Hindus, die von pbilosopbiscben Gedfmkengangen 
beberrscbt werden. So scbrieb ein bekannter bengaliscber Gelebrter 
an Gait, er sei weder ein spezieller Verebrer des Sbiva nocb des 
Visbnu, sondern diene beiden. Er sagte; ,,icb faste am Sbivaratri- 
Tag, weil er dem Sbiva beibg ist, icb faste am Ekadasbi-Tag, wed 
er dem Yisbnu geweibt ist, icb pflanze den Bel-Baum, weil er dem 
Sbiva, und die Tidsi-Pflanze, wed sie dem Visbnu lieb ist. Die 
meisten Hindus sind keine Sektierer. Obwobl die Sekten viel scbrei- 
ben und den meisten Larm macben, sind sie docb nur eine kleine 
Minoritat.“ i) 

i)^Gait^ Census 1911, Vol. I, S. 115. 
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Sehr viele Hindus verehren eine „Ishtadevata“, d. h. eine Gott- 
heit, die sie als ihre b^ondere Schutzgottheit betrachten. Die 
Griinde, die sie zu dieser Wahl bestimmen, sind sehr verschieden, 
meist ist es nicht so sehr ihre personliche Geschmacksrichtung, als 
vielmehr die bei ihrer Familie ubliche Tradition oder der zufallige 
Umstand, dafi sie ihr Mantra bei der Initiation von einem shivai- 
tischen oder vishnuitischen Lehrer erhielten. Die Tatsache, dafi 
ein Hindu Shiva oder Vishnu oder Durga als seine „Ishtadevata“ 
ansieht, macht ihn aber darum noch nicht zu einem Sektierer im 
europaischen Sinne; das wird er erst, wenn er zu einer bestimmten 
Religionsgemeinde und ihrem Guru in eine besonders nahe Be- 
ziehung tritt, was jedoch nur bei einem Teil der Hindus der Fall ist. 
,,Die Worter Sampradaya oder Panth, die Aquivalente fiir das Wort 
,Sekte‘, warden gewohnlich nicht angewendet, um Leute, die spe- 
zielle Verehrer des Shiva oder spezielle Verehrer des Vishnu sind, 
zu bezeichnen, es sei denn, dafi sie einer Gemeinde angehoren, die 
wirklich eine ,Sekte‘ ist, d. h. einer Korperschaft, die sich zu Glau- 
benslehren bekennt, die bis zu einem gewissen Grade verschieden 
sind von denen, welche die orthodoxen Hindus im allgemeinenhegen. 
Die grofie Mehrheit der Hindus gehbrt nicht zu einem Sampradaya 
oder Panth.“ i) 

Die Intensitat der Verbindung eines Individuums mit einer Sekte 
ist sehr verschieden. Vielfach besteht eine mehr aufierlich-rituali- 
stische denn dogmatische Abhangigkeit. „Leute der hbheren Kasten, 
Brahmanen, Rajputs, Banianen, Kanbis, Bhats kennen den Namen 
des Panth, zu dem sie gehoren, und wenn sie auch vielfach keine 
genaue VorsteUung von den einzelnen dogmatischen Lehren haben, 
so wissen sie doch, ob sie dem RILmanuja-, Vallabha- usw. Sam- 
pradaya angehoren. Von den Angehorigen der niederen Kasten, 
der Kolis, Vagharis usw. kennen nur wenige den Namen ihrer be- 
sonderen Sekte; sie haben nur eine allgemeine VorsteUung von Rama, 
Shiva, Amba, Bahucara oder KMka Mata, jedoch keine genauere 
Idee von den sektarischen Unterschieden.“ Bei dieser Lage der 
Dinge ist es naturlich iiberaus schwer, festzustellen, wie viele An- 


Census 1891, XVI North Western Provinces and Oudh, S. 195. 
Census 1911, XVI Baroda, S. 73. 


38o 



hanger eine bestimmte Sekte hat, und die Census-Berichte mahnen 
selbst dazu, die Zahlenangaben, die sich hie und da in ihnen hier- 
uber finden, nicht als gesichert anzmehen. 

Die bestehenden orthodoxen Sekten lassen sich in folgende Grup- 
pen einteilen: 

1. die Vaishnavas, die Vishnu als hochsten Gott verehren, 

2 . die Shaivas, fur welche Shiva der hochste Weltenherr ist, 

3. die Shaktas, die das weibliche Prinzip, gewdhnlich Durga, 
in erster Linie anbeten, 

4- die heutzutage bedeutungslosen Verehrer Brahmas, Skandas, 
Suryas, Ganeshas oder anderer Gutter. 

Zu diesen kommen dann noch die Vertreter von Anschauungen, 
die fiber den Parteien zu stehen suchen, wie die Smartas, die An- 
hanger Shankaras und schlieBlich auch noch diejenigen Religions- 
geraeinden, welche fiber den rechtglaubigen Hinduismus hinaus- 
gehen, indem sie eine Vereinigung mit dem Islam oder demChristen- 
tum erstreben und durch Nichtbilligung des Bilderdienstes, des 
Kastenwesens usw. sich in Gegensatz zu dem orthodoxen Hindutum 
stellen, sowie schlieBlich noch eine Reihe modemer Reform- 
bewegungen. 

Entsprechend der toleranten Gesinnung der Hindus ist das Ver- 
halten der hinduistischen Sekten zueinander zumeist ein freund- 
liches. In sozialer Hinsicht setzt die Zugehorigkeit zu verschiedenen 
Religionsgemeinden dem gesellschaftlichen Verkehr und dem Kon- 
nubium (soweit beides vom Kastenwesen gestattet wird) keine 
Schranken. Wenn z. B. bei der Kaste der Kayasthas ein vishnuiti- 
scher Mann ein Madchen, das zur Sekte der Shaktas gehort, hei- 
ratet, so bleibt er (wie dies bei vielen Vaishnavas fiblich ist) Vege- 
tarianer und Antialkoholiker, wahrend seine Frau auch weiterhin 
Fleisch und Wein genielien darf.i) Aber auch in rein religioser 
Hinsicht herrscht groBte Duldsamkeit. Die Verehrer anderer Gott- 
heiten werden von den Anhangern eines bestimmten Gottes nicht 
wegen dieses ihres Irrtums gleich in den Hollenpfuhl verdammt, 
denn die Existenz der anderen Gotter wird ja nicht bestritten, auch 


W. Orooke im Artikel ^Kayastha* ERE 7, 680. 
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werden diese nicht, wie es die christlichen Missionare tun, fiir 
MachtederFinsternisgehalten, sondern gelten, wie schon obenS. i 6 o 
ausgefiihrt wurde, als Diener des einen hochsten Herrn (Ishvara). 
Zumeist wird daher gesagt, dafi die Anbetung anderer Gotter in- 
direkt auch dem Ishvara geweiht sei und daB Menschen, welche 
in diesem Leben irrtiimlich einen falschen Gott als den hochsten 
verehren, sofern sie dies nur mit wahrer Frommigkeit tun, in einer 
spateren Existenz schlieBlich doch die wahre Gotteserkenntnis er- 
langen werden. In diesem Sinne lehrt der Shaiva-Siddhanta, dafi 
Shiva fiir die Seelen, welche noch nicht fiir die hochste shivaitische 
Religion reif sind, eine Reihe von anderen Religionen geschaffen 
habe, die als notwendige Durchgangsstufen auf dem Wege zur 
Elrlosung zu gelten batten und die, obwohl sie nicht die absolute 
Wahrheit darstellten, doch schlieBlich mittelbar zu ihr hinfiihrten. 
So wird dann gezeigt, daU die einzelne Seele, wenn sie es auf dem 
Wege zum Heil bis zum Menschendasein gebracht hat, zuerst der 
Reihe nach den religiosen Lehren der Materialisten, Buddhisten, 
illusionistischen Vedintisten, Mimansakas und Vishnuiten zu folgen 
habe, bis sie schlieBlich nach vielen Existenzen zum Shiva-Glauben 
bekehrt wurde. Auch hier habe sie dann noch verschiedene Stufen 
zu durchlaufen, bis sie schliefilich des hochsten, erlosenden Wissens, 
wie es der Shaiva-Siddhanta bietet, teilhaftig wiirde.i) 

Auch im Vishnuismus finden wir ahnliche Gedankengange ent- 
wickelt. So lehrt Vishnu-Krishna in der Bhagavad-Gita: 

„Wie sich mir die Menschen nahen. 

Also will ich sie empfangen; 

Alle Pfade sind die meinen, 

Welchen Pfad sie auch gegangen“ (4, ii); 

und 

„Die anderen Gbttern dienend sich ergeben 
Und ihnen glaubensvoll zu opfern streben. 

Die opfern mir, o Sohn der Kunti, auch, 

Obschon sie weichen ab vom heil’gen Brauch“ ( 9 , aS). 


Sehomerns, „Der (^aiva-Siddhanfa* S. 270. 
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Neben derartigen humanen Anschauungen finden wir anderer- 
seits aber auch wieder viel Gelehrtenstreit und manche Auswiichse 
von Fanatismus. In Streitschriften wie der „Ohrfeige fiir die Bose- 
wichter“ oder dem „Pantoffel ins Gesicht der B6sewichter“ wird 
fiir oder wider eine bestimmte Theorie gestrittenP) Die Stifter ri- 
valisierender Religionsgemeinden werden beschimpft, und es wird 
versucht, sie durch Berichte fiber ihre Abstammung und ihren 
Lebenswandel herabzusetzen. So bezeichnen die Madhvas den Shan- 
kara (dessen Name „Heilbringer“ bedeutet) als „Sankara“ (d. h. 
Mischling aus unebenbfirtiger Ehe) und als eine Inkarnation des 
bosen Damons Maniman.®) Die Anhanger Shankaras wieder er- 
Idaren Madhva ffir einen Bastard, welcher der illegitimen Verbin- 
dung eines widerwartigen Brahmanen aus dem Sfiden und einer 
Brahmanenwitwe entsprossen sei und der es sicb zur Aufgabe ge- 
macht babe, den Vedanta zu verfalschen.®) Die Animositat gegen 
andere Sekten, die aus derartigen Behauptungen spricht, bleibt nicht 
auf die Pandits eines Sampradaya beschrankt, sondern ergreift alle 
Sektenmitglieder, sie geht selbst dazu fiber, den Namen des von den 
Gegnern verehrten Gottes nach Moglichkeit nicht auszusprechen. 
Die Vishnuiten der Vallabha-Sekte gebraucben z. B. das Gujardti- 
Wort „sivavun“ (nahen) nicht, weil es an den Namen Shivas an- 
klingt xmd es dann so aussahe, als verehrten sie ihn,^) und ebenso 
sagen fromme Vaishnava-Frauen beim Waschen nicht „shu, shu“, 
sondern „hu, hu“. Auf der anderen Seite wieder gebrauchen die 
Shivaiten der Ling%at-Sekte statt des Wortes „harinama“ (eine 
flache Messingschfissel) „tambana“, weil Hari ein Name Vishnus 
ist.3) In Bengalen halten fromme Shaivas es ffir sfindhaft, Blumen, 
die den Shaktas heilig sind, wie Ashoka und Java, in Shivas Heilig- 
tum zu bringen.®) 

Es kann unsere Aufgabe nicht sein, im Rahraen des vorliegenden 
Buches eine ausffihrliche Darstellung des weitverzweigten indischen 

Beide Werke sind iibersetzt von Eugene Burnouf in der Vorrede zu 
seiner Ausgabe und Ubersetzung des .Bhagavata-Purana”, Paris 1840. 
-) Narayana, „Madhvavijaya“ I, 47f. 

*) Saura-Purana, Kap. 38 f. (Jahn, ,Das Saura-Purana*, S. 90 ff.). 

*) Census 1911, XVI Baroda, S. 74. 

®) Census 1911, VII, Bombay, S. 67. 

*) D. C. Sen, History of Bengali Language, S. 253. 
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Sektenwesens zu geben. Wir beschranken uns daber auf eine kurze 
Obersicht des Wesentlichsten und hoffen den Gegenstand spater in 
einem besonderen Werke eingebend behandeln zu konnen. 


a. DIE VEREHRER EINES BESTIMMTEN HOCHSTEN GOTTES 
a) Die Vaishnavas 

Die sektarische Verebrung Vishnus als des hochsten Gottes tritt 
im Mababbarata aufs deutlichste in die Erscheinung. Sie knupft 
sich bauptsachlicb an den Kult des sagenbaften Helden Krishna, 
der, wie Bhandarkar, Garbe und Grierson glauben, ein Hauptling 
des Yadava-Stanunes war, lange vor Buddha lebte und sein Volk 
den Glauben an einen Gott, den „Erhabenen“ (Bbagavan) lebrte, 
und dann spater mit diesem Gott selbst identifiziert wurde. Der 
Krishnaismus ebenso wie der jiingere Ramaismus waren vielleicht 
anfanglich die Glaubenslehren bestinunter nordindischer Stamme 
und ursprunglich unbrabmaniscben Ursprungs. Sie wurden aber 
im Laufe der Zeit mehr und mehr brahmanisiert und ibr bochster 
Gott wurde mit dem vedischen Vishnu gleichgesetzt. Zugleich er- 
hielten sie einen philosophischen Unterbau, wie dies namentlich 
im MabM)harata, vor allem in dem Hauptwerke der Bhagavatas, 
der Bhagavadgita, hervortritt. Die Theologie der Vaishnavas wurde 
dann in den folgenden Jahrhunderten systematisch ausgebaut in 
einer Reihe von Werken, die zur Klasse der Agamas gehoren, und 
fiber die noch wenig bekannt ist. Sehr lange scheint der Vishnuis- 
mus dann keine sehr bedeutende RoUe gespielt zu haben. Erst von 
^m 12. Jahrh. n. Chr, an erlebte er einen grofien Aufschwung 
durch die bervorragende Tatigkeit einer Anzabl von Theologen, die 
seine Lehren mit groBem Scharfsinn vertraten und seinen Kultus 
organisierten. Seit jener Zeit steht der Vishnuismus bis auf den 
heutigen Tag im Vordergrunde der indischen Religionsgeschicbte. 

Innerhalb des Vishnuismus gibt es vier Sampradayas, d. h. Kon- 
fessionen. Ein jeder derselben lehrt einen besonderen Vedanta, den 
er durch umfassende Kommentare zu den Upanishaden, der Bha- 
gavadgita und den Brahma-Sutren zu begrunden sucht. Alle aber 
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gelten trotz dieser Differenzen als gleichberechtigte Glieder der 
einen grofien Vaishnava-Gemeinde. Die Lehren der vier Sampra- 
dayas sollen zuerst von einer Gottheit verkiindet und dann durch 
eine Kette von Lehrern schlieBlich auf einen beriihmten Sekten- 
stifter gekommen sein, der selbst wieder als die Inkarnation eines 
uberirdischen Wesens gilt. 

Die vier Sampradayas sind: 

1. die auf Shii zuriickgehende tiberlieferung (Shri-Sampradaya), 
welche von Ram^inuja, einer Inkarnation des Shesha, verkiin- 
det wurde; 

2 . die auf Brahma zuriickgehende Dberlieferung (Brahma-Sam- 
pradaya), welche Madhva, eine Inkarnation des Vayu, ver- 
breitete; 

3. die auf Sanaka und seine Briider zuriickgehende tiberlieferung 
(Sanakadi-Sampradaya), die von Nimbaditya, einer Inkarna- 
tion von Vishnus Diskus Sudarshana, gelehrt wurde; 

4 . die auf Rudra (Shiva) zuriickgehende Dberlieferung (Rudra- 
Sampradaya) des Vishnusvlimi, dessen Sekte spater von der von 
Vallabha, einer Inkarnation des Agni, gegriindeten, absor- 
biert wurde. 

Ramanuja, ein siidindischer Brahmane, lehrte im 11 . Jahr- 
hundert nach Chr., beeinfluBt von der Tradition der Alvars, tamu- 
lischer Heiliger und Liederdichter, und abhangig von seinem Lehrer 
Yamunacarya und dessen GroBvater Nathamuni, einen qualifizierten 
Monismus (Vishishtadvaita) . Aus Vishnu, dem einzigen ewigen 
Weltprinzip, ist die vielgestaltige, reale Welt, die von jeher poten- 
tiell in ihm vorhanden war, durch Umwandlung hervorgegangen; 
aus seinem Kbrper hat er bei den periodischen Weltschopfungen 
alles Materielle und die zahllosen individuellen Seelen entstehen 
lassen; wie die Seele die Glieder des Leibes beherrscht, so lenkt 
er das All zur Zeit des Weltbestandes, um es bei den rhythmisch 
wiederkehrenden Weltzerstorungen wieder in sich zuriickzunehmen. 
Die Seelen finden eine Erldsung aus dem anfangs- und endlosen 
Kreislauf der Existenzen, in welchen sie durch ihr Karma verstrickt 
sind, durch die glaubige Liebe (Bhakti) und das vertrauensvolle 
Sichverlassen (Prapatti) auf Gott, der sie dann in Gnaden aus dem 
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Sansara erlost und, mit einem verklarten Leibe angetan, in seiner 
Gegenwart die ewige Herrlichkeit geniefien laBt. Da die Entstehung 
der „Bliakti“ nach Ramanuja das Studium des Veda zur Voraus- 
setzung hat, ist die rechte Bhakti nur bei Mitgliedern der oberen 
Kasten, die den Veda studieren kbnnen, moglich, hingegen sind 
alle Wesen, auch die Shudras, zur Prapatti befahigt. 

R&manujas Lehre breitete sich in Nord- und Sudindien aus imd 
besitzt, namentlich im dravidischen Siiden, bis heutzutage viele An- 
hanger. Im Laufe der Zeit bildeten sich verschiedene Auffassungen 
iiber einzelne dogmatische Punkte heraus. So behaupten die Vada- 
galais, die Anhanger der Nordschule, eine Erlosung durch Vishnus 
Gnade sei nur moglich, wenn der Mensch tatig mitarbeite, er musse 
also handeln wie das Affenjunge, das sich an seine Mutter klammert, 
wenn diese es von einem gefahrlichen Ort nach einem sicheren 
Platze tragt. Die Tengalais, die Anhanger der Siidschule hingegen, 
sind der Ansicht, der Mensch sei gar nicht imstande, aus eigenem 
Vermogen an der Heilsgewinnung mitzuwirken, sondern musse sich 
ganz und gar auf Gott verlassen, vergleichbar dem Jungen einer 
Katze, das sich, ohne selbst etwas zu tun, von seiner Mutter im 
Maul forttragen laBt. 

Madhva (Anandatirtha), ein Brahmane aus Rajatapitha, vertrat 
im i3. Jahrh. n. Chr, dOT vollstandigen Dualismus (Dvaita-vada) 
von Gott und Einzelseelen. Nach ihm gibt es drei Gruppen von 
ewigen Substanzen, die von Grund aus verschieden sind, namlich: 
I. Gott (Vishnu), 2 . die individuellen Seelen und 3. die materiellen 
Dinge. Vishnu ist allein autonom, Materie und Seelen sind voll- 
standig abhangig von ihm, der fiber der Welt thront und sie zugleich 
als Innenwalter (Antaryami) durchdringt. Gott bestimmt nach sei- 
nem ewigen RatschluB, ob eine Seele die Seligkeit erlangt, ob sie 
dauemd im Sansara umherwandert, oder ob sie der ewigen Ver- 
dammnng teilhaftig werden soli. Bei der Vorbereitung des Erlo- 
sungsprozesses wird den Gottern Brahma und Vayu eine groBe Be- 
deutung zugeschrieben. Brahma soil die Dvaita-Lehre zuerst ver- 
kfindet haben, er gibt auch den Seelen, die ffir die Erlosung reif 
geworden und deshalb nach Brahmaloka gelangt sind, dort die letzte 
Belehrung und geht mit ihnen zusammen beim Weltuntergang zu 
Vishnu ein. Vayu, „der liebste Sohn Vishnus“, fordert in der Seele 
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die Heilsgewinnung und fuhrt sie zu Brahma oder Vishnu. Er er- 
schien mehrfach auf Erden, um den Vishnuismus zu verbreiten, als 
Bhima, als Hanumlin und schlieBlich als Madhva. Trotz des ihm 
zugeschriebenen hohen Ranges geht Vayu am Ende der Weltperiode 
nicht wie Brahma direkt in die himmlische Herrlichkeit ein, son- 
dern wird in der nachsten Weltperiode als Brahma, der Demiurg, 
wiedergegeben. Die Sekte Madhvas hat heute zahlreiche Bekenner, 
namentlich unter der kanaresischen Bevolkerung der Prasidentschaft 
Bombay und des Staates Maisur; ihr Hanptheiligtum befindet sich 
in Udipi, in dessen Umgebung mehrere von Madhva gegrundete 
Kloster liegen. 

Der Brahmane Nimbarka oder Nimbaditya verkiindete in der 
Mitte des la. Jahrhunderts einen Vedanta eigentiimlicher Pragung, 
der Dualismus und Monismus miteinander zu vereinigen suchte 
(Dvaitadvaita-mata). Einen Monismus lehrte er, wenn er behauptete, 
das Unbelebte und die individuellen Seelen seien insofern mit Gott 
identisch, als sie in ibrem Sein und Wirken von ihm abhingen ; die 
absolute und ewige Verscbiedenheit der Einzelseelen und der Materie 
von Gott wurde hingegen von ihm, im Gegensatz zu Shankaras 
Maya-Lehre und zu Ramanuja aufrechterhalten. Nimb^irka und 
seine Anhanger, die sog. Nim^vats, verehren Vishnu hauptsachlich 
in der Gestalt des Krishna gemeinsam mit seiner Gattin Radba. 
Obwohl Nimbarka aus Sudindjen stammte, verbreitete sich seine 
Lehre doch hauptsachlich im Norden, wozu namentlich der Um- 
stand beitrug, dafi er selbst den groBten Teil seines Lebens an den 
dem Krishna heiligen Statten bei Mathura gelebt hatte. 

Vishnusvami, ein Sudinder, lehrte um 1260 ein theologisches 
System, in welchem Krishnas Geliebte, Radba, eine bedeutsame Rolle 
spielt. Aus seiner Sekte ging Vallabha (i479 — i53i) hervor, 
ein Brahmane aus dem Telugu-Lande, der eine von der seinigen 
etwas abweichende Lehre aufstellte, die so viel Anklang fand, daB 
die meisten Anhanger Vishnusvamis sich ihr anschlossen und beide 
Sekten seit der Mitte des 17 . Jahrhunderts als eine betrachtet wer- 
den.i) Vallabhas Vedanta-Lehre heiBt „Shuddhadvaita-mata“ (rei- 
ner Monismus); ihre Hauptpunkte sind folgende: Gott, d. h. 
Krishna, ist an sich Denken, Sein und Wonne, die individuellen 

J. K Farquhar, Rel. Literature of India, S. 238, 315. 
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Seelen sind ihrer Essenz nach mit ihm identisch, doch ist bei ihnen 
das Attribut Wonne unwahrnehmbar geworden ; das Unbelebte hin- 
gegen ist das Absolute, bei welchem sich Denken und Wonne nicht 
manifestieren. Das Ziel jedes Individuums ist es, die unterdriickte 
Wonne in sich zu entfalten, um, von aller irdischen Qual erlost, in 
den hinunlischen Gefilden Krishnas an den ewigen Spielen des 
Gottes teilzunehmen. Erreicht werden kann dies durch die fromme 
Verehrung Krishnas und seiner irdischen Stellvertreter, der Gurus. 
Im Gegensatz zu den meisten indischen Systemen legt die Lehre 
Vallabhas der Askese keine hohe Bedeutung bei, vielmehr sind seine 
Anhanger bis auf den heutigen Tag dem heiteren LebensgenuB zu- 
getan. Die sieben Sdhne von Vallabhas Sohn Vitthalanatha gel ten 
als Inkarnationen Krishnas. Die heutigen geistigen Haupter der 
Sekte, die sog. Gurus oder Maharajas, stammen vondiesenab. Ihnen 
werden von den Glaubigen, zumeist reichen Kaufleuten aus Gujarat 
und Rajputana, gottliche Ehren erwiesen. Die iibertriebene Guru- 
Verehrung fuhrte zu zahlreichen Mifibrauchen, von denen oben 
S. 77 die Rede gewesen ist. 

Neben diesen vier grofien Samprad4yas gibt es noch eine bedeu- 
tende Anzahl von Sekten, die zumeist behaupten, in dogmatischer 
Hinsicht zu einer dieser vier Gruppen in naherer Beziehung zu 
stehen. Die vishnuitischen Sekten lassen sich einteilen in Krish- 
naiten und Ramalten, je nachdem, qb bei ihnen der Kult des Krishna 
oder der des Rama uberwiegt. 

Der beruhmteste Verkunder der Liebe zu Krishna war der benga- 
lische Brahmane Krishna Caitany a (i486 — 1534) und seine Schu- 
ler Nityananda und .Advaitacarya. Caitanya folgte zwar nach der 
Tradition der Vedanta-Theorie Madhvas, doch ahnelt seine Lehre, 
wie sie uns von seinen Schulern ubermittelt worden ist (er selbst hat 
nichts Schriftliches hinterlassen), in manchen Punkten mehr der 
des Nimharka. Caitanya legt weniger Wert auf den Werkdienst 
als auf lebendige Frbmmigkeit und betonte vornehmlich das Emo- 
tionale in der Vishnu-Religion. Das Ritual der Brahmanen und das 
Kastenwesen setzte er beiseite und forderte statt dessen dazu auf, 
Vishnu von ganzem Herzen zu lieben, in Liedern zu preisen und 
durch Tanzprozessionen zu feiern. Die MiBachtung des Kasten- 
wesens wird heute nur von einem kleinen Teil seiner Anhanger in 


388 



die Praxis umg^etzt; die meisten befolgen ungeachtet seiner Mah- 
nung die Kastengebote. In hohem Ansehen stehen bei den Laien- 
anhangern die geistigen Oberhaupter, die Nachkommen der drei 
Prabhus (Meister) und ihrer ersten Schuler, die sog. Gosvamis, 
zumeist Brahmanen, die als Hausvater leben. Daneben gibt es Orden 
von Monchen und Nonnen, die jedoch nicht alle einen gputen Ruf 
genieBen. 

Von Caitanya angeregt (was einige jedoch bestreiten), fiihrte 
Shankara (gestorben 1669) und sein Schuler Madhava den Vish- 
nuismus in Assam ein, wo die Anhanger dieser „groBen Manner" 
(mahapurusha), die sog. Mahapurushiyas und die ihm verwandten 
Sekten eine groBe Bedeutung erlangten. 

Den Kult des Krishna und der Radha haben fernerhin auf ihre 
Fahne geschrieben eine Reihe anderer Sekten, wie die Radha- 
vallabhis (gestiftet von Harivansha im 16. Jahrhundert) und die 
Sakhibhavas; bei letzteren treiben die Manner die Verehrung 
der Radha so weit, daB sie Weibertracht anlegen imd so tun, als ob 
sie Freundinnen Radhas waren. 

Im Gegensatz zu den Auswiichsen des Krishna-Kultus und der 
Guru-Verehrung tragt die von den Brahmanen Sv^miNarayana 
(eigentlich Sahajanand, 1780—1830) ins Leben gerufene Sekte der 
Svaminarayanis, die namentlich in Gujarat verbreitet ist, einen wur- 
digeren Charakter. Ihr Grunder hatte den Kampf gegen die Aus- 
schweifungen in der Religion zu seiner Lebensaufgabe gemacht. 

In Berar ist der Hauptsitz der Reformgemeinde der M a h a n u - 
bhavas (Manbhaus), welche Krishna als einzigen, hochsten Gott 
und den Heiligen Dattatreya als mythischen Stifter ihrer Lehre 
(des sog. Dattatreya-Sampradaya) verehren. Der historische Grun- 
der der Sekte war ein Brahmane Cakradhar und sein Schuler Na- 
gadeva (1286 — i3o2). Die Mahanubhavas verehren keine Gotter- 
bilder imd vermeiden es aufs angstlichste, lebende Wesen zu toten. 
Sie nehmen Konvertiten aus alien Kasten mit Ausnahme der aller- 
untersten auf. Bei ihnen herrscht eine Reihe von eigentumlichen 
Sitten, die sie von den meisten Hindus unterscheiden und deret- 
wegen sie vielfach unter der Verfolgung der Orthodoxen zu leiden 
gehabt haben. 

Die Verehrung Vishnus in seiner Inkarnation als Rama stellt in 
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den Vordergrund Ramananda (i 5 . Jahrh.), der ursprunglich der 
Sekte Rlunanujas angehort hatte. Er machte mit der von Ramanuja 
verkiindelen, praktisch aber nicht durchgefuhrten Lehre von der 
Gleichheil aller Menschen Ernst. Angehorige aller Kasten, ja so- 
gar Nicht-Hindus, nahm er in seine Gemeinde auf, auch verkundete 
er seine Lehre nicht in Sanskrit, sondern in den Volkssprachen. 
Die R^anandis oder Ramavats, wie die Anhanger Ramanandas 
heifien, sind in Nordindien, namentlich im Gangestal, ziemUch zahl- 
reich. Rei dem Kumbh Mela in AUahabad i. J. 1918 waren, nach 
Farquhar, die Asketen aus dem Orden des Ramananda die einzigen, 
die der Zahl nach an Shankaras Dashnamis heranreichten. — Von 
den Schulern Ramanandas haben einige, wie Kabir und Raidas, be- 
sondere Sekten g^rundet, die in Gegensatz zu dem Rilderdienst 
traten und eine Einigung mit den Mohammedanem suchten (s. 
unten S. 4 oiff.). 

b) Die Shaivas 

Den altesten Spuren von shivaitischen Sekten begegnen wir im 
MahAbharata, wo wir die Pashupata-Schule erwahnt finden. In 
den Puranas tritt dann der Shivaismus immer deutlicher hervor 
und in der Agama- und Tantra-Literatur sehen wir ihn in voller 
Rlute. Remerkenswert ist der enge Zusammenhang, der zwischen 
dem Nyaya-Vaisheshika-System und dem Shivaismus bestanden zu 
haben scheint: Prashastapada sagt in seinem Kommentar zu den 
Vaisheshika-Sutras, Kanada babe diese verfafit, nach dem er sich 
Shiva durch Meditation und frommen Wandel geneigt gemacht 
hatte. Spaterhin haben sich dann auch zwischen dem Yoga tmd dem 
Vedanta Shankaras und dem Shivaismus enge Bande geknupft. 

Shiva, der grausige Gott, der sich furchtbaren BuRiibungen hin- 
gibt, ist der Gegenstand inbrunstiger Verehrung von Sektierern, 
welche asketischen tJbungen und mitunter wenig schonen Praktiken 
eine groBe Bedeutung beimessen. Die Pashupatas, deren plu- 
ralistische Lehre von Lakuli (Nakulisha) gegrundet worden sein 
soli, glauben, dafi die individuellen Seelen (pashu, eigentlich Tier, 
Geschopf) den „Herm der Gesch6pfe“ (Pashupati) gnadig stimmen 
konnten durch Beobachtung einer Reihe von merkwurdigen Ob- 
servanzen, wie dreimaligem taglichen Baden in Asche, Essen von 


Erbetteltem iind auf dem Kehricht Gefundenem, sowie Lachen, 
Tanzen, AusstoBen von Tonen, welche dem Ochsenbriillen ahnlich 
sind, durch Murmeln heiliger Silben, diirch Sichschlafendstellen, 
Gliederzucken, Hinken, Verliebttun, unsinnig Handein und Unsinn- 
reden. Durch die Befolgung derartiger Vorschriften soli die Seele 
von der Welt abgelenkt werden; sie wird gleichgiiltig gegen alles 
Materielle, erlangt wunderbare Krafte und die alle Leiden auf- 
hebende Gottesgemeinschaft. Ahnliche Methoden werden auch von 
anderen shivaitischen Schulen empfohlen; die Kapalikas und 
Kalamukhas, die Shiva und seine Gattin Durga in ihrer schreck- 
Jichsten Gestalt verehren, beschmieren sich den Leib mit der Asche 
von Leichenverbrennungsplatzen, essen ekelerr^ende Speisie und 
trinken Wein aus Menschenschadeln. Eine ahnliche Sekte sind die 
Aghoris (Aghorapanthis), welche, um ihre Nichtachtung alles Ir- 
dischen zur Schau zu stellen, nackt umherlaufen, Kot essen und 
Menschfleisch verzehren soUen. Nicht so weit gehen andere shi- 
vaitische Asketen, welche durch mancherlei andere Arten der Selbst- 
peinigung die Gnade ihres Gottes zu erlangen suchen, wie dies oben 
S. 363 geschildert worden ist. Der bedeutendste shivaitische As- 
keten- Orden ist der der KiLnphata-Yogis. Die Kanphata- Yogis 
verdanken ihren Namen dem Umstand, daB sie in ihre Ohren einen 
Spalt einschneiden. Als Stifter dieser Sekte gilt der Heilige Gorakh- 
nath (Gorakshanatha), der um 1200 n. Chr. gelebt haben und eine 
Autoritat auf dem Gebiete des Hatha-Yoga gewesen sein soil. 

Eine starke tJberschatzung der Bedeutung der Anwendung auBer- 
licher Mittel fur die Reinigung der Seele finden wir bei den Ra- 
seshvaras (spatestens im i4- Jahrhundert), welche „auf den Ge- 
danken geraten sind, daB die von alien angestrebte Erlosung bei 
Lebzeiten sich verwirkliche in einer Fortdauer des Leibes, und nun 
als Mittel dieser Fortdauer des Leibes die als Quecksilber und unter 
anderen Namen bekannte Flussigkeit einnehmen, weil ihre Eigen- 
schaft als Quecksilber (para-da, nach vermeintlicher Etymologic 
wortlich ,das jenseitige Ufer verleihend*) die Ursache sei fur die 
Rettung aus dem Strome der Seelenwanderung hinuber auf das 
andere Ufer“.i-) 

Madbava, Sarva-darsbana-sangraha, Puna edition S. 80 (nacb Denssen, 
AUgemeine Geschicbte der Pbilosopbie I, 3, S. 336). 



Es ware nun aber falsch, nach dem bisher Mitgeteilten den Shi- 
vaismus als eine robe, nur auf Aufierlichkeiten gerichtete Religions- 
fonn zu betrachten, wie dies in popularen Werken oft geschieht. 
Der Shivaismus hat vielmehr auch eine Reihe vou Systemen hervor- 
gebracht, die an philosophiscbem Tiefsinn und an glaubensvoller 
Gottesliebe der vishnuitischen Spekulation nicht nachsteben und 
in denen der asketische Gott der Weltzerstorung sich zu einem gna- 
digen Allgott gewandelt bat. 

Das bedeutendste derartige shivaitische Lehrsystem ist der in Siid- 
indien, im Tamulenlande weit verbreitete „Shaiva-Siddhanta“, 
welcher die in den shivaitischen Agamas niedergelegten Lehren zu 
einem Shuddhadvaita-mata (Lehre von der reinen Zweibeitlosig- 
keit) fixiert hat. Nach den Anschauungen dieser Schule ist Shiva, 
das ewige absolute Subjekt aUes Erkennens, die bewirkende Ur- 
sache alles Geschehens und der Urgrund von allem was ist. Neben 
Shiva existieren noch vier andere ewige Substanzen, die von ihm 
verschieden, ihm aber untertan sind und von ihm souveran beherrscht 
werden. Diese machen die ganze belebte und unbelebte Welt aus, 
die Welt, die sich zu Shiva verhalt wie das kochende Wasser zum 
Feuer; es ist nicht gleich dem Feuer (Shiva), ist aber auch ohne 
dieses nicht moglich noch denkbar. Diese anderen Substanzen sind: 
I . die anfangslosen Seelen, die ein begrenztes Vermogen zu erkennen, 
zu wollen und zu.handeln besitzen, und 2. die mit diesen koexistie- 
renden uranfanglichen, ungeistigen Fesselungen (pasha), welche als 
Obel (mala) die Seelen in ihren Fahigkeiten beschranken und welche 
mit ihnen verbunden sind wie die Hulse mit dem Reiskorn. Es sind 
dies das den Seelen die Erkenntnis ihres wahren Wesens verhiillende 
„Anava-mala“, die Unwissenheit; ferner das ,,Karma-mala“, d. h. 
die von ihnen vollbrachten guten und bbsen Werke und die aus 
ihnen sich ergebenden Belohnungen und Strafen; und schliefilich das 
,,Maya-mala“, die materielle Ursache der Welt und ihrer Korper. 
Gott wirkt in der Welt durch die mit ihm unzertrennlich verbun- 
dene Kraft (Shakti). Der ganze WeltprozelJ laBt sich verdeutlichen 
durch das folgende Gleichnis: Gott, die causa efficiens, ist der 
Schopfer, seine Shakti ist das Rad (causa instrumentalis) und die 
Maya ist der Lehm (causa materialis). Solange die Seele durch die 
drei Fesselungen gebunden wird, ist sie dem Sansara unterworfen 





und vermag Gott nicht zu erkennen. Wenn sie aber durch einen 
sittlichen Wandel, durch Befolgung des shivaitischen Rituals und 
durch geistige Ohungen sich gelautert hat, wird sie durch Shivas 
Gnade ihrer wahren Natur inne und geht auf ewig erlost in Shivas 
Wesenheit ein, so wie das Salz in das Wasser eingeht; Gott und 
Seele sind also auf ewig mit- und ineinander, ohne doch identisch 
zu sein. 

In Nordindien hliihte im 9. his 12. Jahrhundert die dem 
Shaiva-Siddh^nta in der Terminologie und in vielen Einzelheiten 
verwandte, in wesenthchen Punkten aher von ihm ahweichende 
„Trika - Lehre“. Dieser kashmirische Shivaismus tragt einen 
idealistisch-monistischen Zug: in Wahrheit existiert nur Shiva, der 
absolute Geist, der durch seine iramanente Shakti die ganze Welt 
als etwas ihm scheinbar gegenstandlich Gegeniiherstehendes aus sich 
heraussetzt. Jede individuelle Seele ist in Wahrheit Shiva selbst, 
verhfillt durch die drei Gbel (mala), die ihr ein Einzelsein vor- 
gaukeln. Gelingt es ihr in der Versenkung, diese tauschenden Hul- 
len zu durchbrechen, so wird ihr wahres Wesen offenbar und sie 
findet sich selbst wieder als das Absolute, als Shiva, der wie ein 
Yogi mancherlei zum Spiel aus sich hervorzauberte, der aber die von 
ihm selbst geschaffenen Erscheinungen wieder zum Verschwinden 
bringen imd sich seines eigenen Wesens bewuBt werden kann. Diese 
„Wiedererkennungslehre“ hatte in Kashmir unter ihrem Begriin- 
der Vasugupta (9. Jahrh.) und seinen Nachfolgern, namenthch dem 
groBen Abhinavagupta (ri. Jahrh.) eine beherrschende Stellung 
erlangt, ist dann aber allmahlich in Vergessenheit geraten, obwohl 
die mystischen Strophen der Dichterin Lalla (i 4 - Jahrh.) dieses 
philosophische System in kashmirischen Vierzeilern auch den des 
Sanskrits Unkundigen naherbrachten. 

Der Starke theopanistische Grundzug des philosophischen Shivais- 
mus tritt noch hervorstechender zutage bei den Anhangern Shan- 
karas, die der Hauptsache nach Shaivas sind, von denen weiter unten 
die Rede sein wird. 

Eine Sonderstellimg innerhalb der shivaitischen Sekten kommt 
der im Dekhan drei Millionen Anhanger zahlenden Religionsge- 
meinde der Lingayatszu. Ihre Dogmatik zwar, welche als „Shakti- 
Vishishtadvaita" (durch Shakti qualifizierter Monismus) bezeichnet 
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wird, ordnet sich in die Reihe der shivaitischen Formen des Ve- 
danta ein. Sie lehren eine Selbstentzweiung des Absoluten durch die 
ihm innewohnende Shakti, durch deren Wirkung das All-Eine sich 
als der zu verehrende personliche Gott und als die Menge der Einzel- 
seelen, welche ihn zu verehren hahen, manifestiert. Die ganze ma- 
terielle Welt ist potentiell in der Shakti enthalten und folglich in 
gewissem Sinne real. Durch die gluhende Liehe (hhakti) zu Gott 
vermag die Seele sich von den Banden des Sansara loszumachen 
und die selige Vereinigung mit Gott zij erreichen. Wah- 
rend die Lingayats in ihrer Theologie demnach mit anderen 
shivaitischen Sekten viel gemein hahen, unterscheiden sie sich in 
sozialer Hinsicht sehr hedeutend von ihnen. Der Begrunder oder 
wohl rich tiger Erneuerer des Lingaismus, der Brahmane Basava, 
der im 13. Jahrhundert als Minister des Konigs von Kalyana lehte, 
brach namlich mit der brahmanischen Tradition imd hob das Ka- 
stenwesen auf, was freihch nur zur Folge hatte, dafi die orthodoxen 
Hindus fortan mit seinen Anhangern keineGemeinschaftmehr hahen 
wollten. Die Absicht des Grunders, dafi die Lingayats wenigstens 
unter sich keine Kasten mehr bilden sollten, erwies sich im Laufe 
der Zeit als undurchfiihrbar. Die dem Hindu unausrottbar einge- 
wurzelte Tendenz zur Kastenbildung bewirkte bald, daS eine Reihe 
von endogamen Gruppen entstand und dafi die Gemeinde der Linga- 
yats in dieser Hinsicht ein verkleinertes Gegenstiick des Hinduismus 
ist — allerdings mit wesentlichen Unterschieden. Die Lingayats 
zerfallen in drei Klassen, welche wieder aus zahlreichen Kasten be- 
stehen : i . die oberste Klasse, zu welcher die Priester und die Kauf- 
leute gehoren, 2 . die Ackerbauer, Handworker usw., die zwar als 
tief unter der ersten Klasse stehend gel ten, aber doch noch als VoU- 
Lingayats angesehen werden, und 3. die Wascher, Schuster und 
Angehorigen anderer niederer Kasten, welche nur sogenannte „Halb- 
Lingayats" sind und der religiosen Privilegien nur in beschranktem 
Umfange teilhaftig werden konnen. Die Leitung der Gemeinde 
liegt in der Hand der erblichen Priesterkaste, der sogenannten Jan- 
gamas; einige von diesen leben auch als Monche in Klostern. Be- 
merkenswert ist, daB bei den Lingayats die Frau, im Gegensatz zu 
dem sonst von den Hindus geubten Brauch, dem Manne gleich- 
gestellt wird und daB Witwen sich wieder v'erheiraten konnen. In 
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ihren religiosen Gebrauchen weichen die Angehorigen dieser Sekte, 
die sich selbst mit Vorliebe „Vira-shaivas“ nennen, sehr wesentlich 
von den Ortbodoxen ab; sie genieUen weder Fleisch noch Alkobol, 
legen auf Opfer und Wallfabrten sowie auf viele rituelle Reinheits- 
vorscbriften kein Gewicbt, begraben ibre Toten und baben ein be- 
sonderes Ritual. Sie sind strenge Monotheisten und verehren Shiva 
unter dem Bilde des Linga, von dem jeder Lingayat stets eine stei- 
nerne Nachbildung in einem Buchschen um den Hals bei sich tragt. 

c) DieShaktas 

Die Verehrung des hochsten Wesens als Mnttergottin, und 
zwar zumeist als Durga, ist einer der hervorstechendsten Zuge d® 
modernen Hinduismus. Wenn sich auch im Mababharata bereits 
Hymnen finden, in denen Durga in den hochsten Tonen gepriesen 
wird, so gehort ibre Erhebung zu dem alles uberragenden Welt- 
prinzip doch erst einer spateren Zeit an und spezielle Sekten, die 
ihrem Dienst sich weihen, finden sich erst, seitdem die Tantras einen 
immer machtigeren EinfluB auf das indische Geistesleben ausuben. 
Heutzutage ist der Durg4-Kult namentlich in Bengalen sehr ver- 
breitet. In einzelnen Landesteilen scheint derselbe im letzten Jahr- 
hundert zugenommen zu haben, wenigstens berichtet Buchanan, daB 
zu seiner Zeit in BihAr Durga viele neue Verehrer gefunden hatte, 
da „einige weise Leute erzahlt hatten, sie sei die Gdttin der Eng- 
lander und diese verdankten ihr ihre Erfolge“.i) DaB Durga von 
vielen Indern als die Gdttin der Europaer angesehen wird, wird 
auch sonst berichtet. Der seinerzeit sehr bekannte Hindugelehrte 
Mazumdar erzahlte nach seiner Europareise dem Heiligen Rama- 
krishna, die Europaer seien nicht Atheisten, sondern glaubten an 
eine ,,ewige und unbegrenzte Energie, die als unbekannte Macht 
dem Wei tall zugrunde liege und aus der alles hervorgehe“. Dieser 
Begriff aus der Lehre Spencers wurde von den Indern mit der 
Shakti, d. h. mit Durga gleichgesetzt. Neuerdings hat in der Zeit- 
schrift „Prabuddha Bharata" (Januar igiS) ein Schriftsteller dar- 
zutun versucht, die Lehre Nietzsches sei im wesentlichen eine Ver- 
ehrung der Shakti. 2) 


1) Crooke, ERE Vol. H, S. 491 b. 

*) J. B. Pratt, .India and its Faiths*, S. 61. 
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Der Shaktismus steht zumeist in engster Beziehung zum Shi- 
vaismus, und eine deutliche Trennungslinie zwischen beiden Re- 
ligionsformen tann liberhaupt erst dann gezogen werden, wenn das 
weibliche Element, die Shakti, so weit in den Vordergrund ge- 
schoben wird, daB sie das manniiche, d. b. Shiva, ganz an Be- 
deutung uberragt. 

Die allgemeinen Umrisse der Philosophie der Shotas sind fol- 
gende: 

Im hbchsten Sinne real ist das aU-eine qualitatslose Brahma. 
Dieses manifestiert sich durch die ihm wesenseine Shakti, die ihm 
eingeborene Kraft, was bildlich in der Weise dargestellt wird, dafi 
das Absolute, in attributhafter Form als Shiva und Shakti erschei- 
nend, die iibersinnlichen Potenzen ins Dasein ruft, aus denen das 
gedankliche imd das materielle Universum sich bildet. Als der reine 
Geist, wie er sich in jedem Selbst offenhart, und als die Urmaterie, 
aus der alles Stoffliche besteht, als die Maya, welche die Unwissen- 
heit verbreitet und den Sansara hervorruft, und als Vidya (Wissen), 
die den Irrtum beseitigt imd den Sansara aufhebt, ist die Shakti 
alles in allem, denn das ganze All mit seinen Wesen, mit alien Got- 
tern und Gbttinnen, mit Brahmli, Vishnu und Shiva ist nur eine 
Erscheinungsform von ihr, die bald weibliche, bald manniiche Ge- 
stalt annimmt und ihrem innersten Wesen nach das transzendente 
Brahma, ewig Sein, Denken und Wonne ist. Dieser theopanistische 
Grundgedanke ist die hbhere metaphysische Wahrheit des Shaktis- 
mus, die in zahllosen Werken in oft recht abstruser Form deur- 
gelegt wird. Seine Quintessenz findet einen schonen Ausdruck z. B. 
in den folgenden Versen aus dem Kahka-Mangala des bengalischen 
Dichters Govindadas (um 1600): 

„GroBe Tara, wie vervielfacht Korper sich im Spiegel zeigen, 
Strahlst du selber, vielgestaltig, ewig in dem Weltall wieder, 
Gleichst den Wassern, die gen Himmel aus den Meeresfluten steigen. 
Von der Hohe tropfenweise in die Flusse fallen nieder 
Und alsdann zum Weltmeer wieder stromen hin im ew’gen Reigen.“ 

Der Kultus der Shaktas steht freihch in einem seltsamen Kon- 
trast zu der Erhabenheit ihrer metaphysischen Ideen. Die Mittel, 
welche empfohlen werden, um den Glaubigen zum BewuBtsein sei- 
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ner Identitat mit der ewigen Shafcti zu bringen, sind etwas eigen- 
tiimlicher Art. Um sich namlich die weibliche Natur des hochsten 
Weltprinzips recht anschaulich vor Augen zu fiibren, versenken sich 
die Glaubigen nicht nur in ihren Meditationen in die transzendente 
Wesenheit der Sbakti, die sie als mit sich selbst identisch vorstellen, 
sondern sie verehren sie auch nach den Rcsgein des tantrischen Ri- 
tuals unter dem Symbol der Yoni und nocb anschaulicher unter der 
Gestalt einer schonen Frau, die bei den orgiastischen Gottesdiensten 
zmn Gegenstand sinnlich-ubersinnlichen Genusses gemacht wird. 

Das tantrische Ritual mit seinen blutigen Tier- und Menschen- 
opfern, mit seinen Weingelagen, mit dem GenuB von Fleisch und 
Fisch und mit seinen sexuellen Ausschweifungen wird heute nur 
im geheimen von extremen Shaktas, von den sogenannten Kaulas, 
ausgeiibt. Die meisten Shaktas, selbst die radikaleren, die dem „Va- 
ma-mkrga“, d. h. dem „Weg zur Linken“, folgen, gehen nicht so 
weit. Sie begnugen sich zumeist mit Ziegenopfern und vom Wein 
werden nur wenige Tropfen gekostet. Die Anhanger der milderen 
Richtung, des Dakshina-marga, des „Weges zurRechten“, tun nicht 
einmal dieses, sie benutzen statt des Weins den Saft der KokusnuB 
und ersetzen oft selbst die Ziegen durch Vegetabilien und SuBig- 
keiten; an Stelle des Blutes treten rote Blumen. Die Zahl der ex- 
tremen Shaktas laBt sich nicht sicher in Erfahrung bringen, da die 
Kaulas in ihren eigenen heiligen Schriften dazu angehalten werden, 
ihren Glauben und ihren Kult zu verheimlichen und sich auBerlich 
als Shalvas oder Vaishnavas auszugeben. 

Die furchtbarste Form der Durga-Verehrung war bei der Morder- 
sekte der Thags (englische Schreibung: Thugs) in Obung. Die 
alteste Erwahnung dieser unheimlichen Bruderschaft findet sich 
bei dem Dichter Mankha (12. Jahrh. n. Chr.). Die Thags bildeten 
eine Geheimgesellschaft, die des Glaubens war, daB Durga ihr vor 
unvordenklichen Zeiten den Auftrag erteilt babe, friedliche Rei- 
sende zu uberfallen und zu toten und deren Eigentum zum Teil 
der Gottin zu weihen, zum Teil aber unter sich zu verteilen. Dies^ 
ihr Rauberhandwerk iibten die Thags nach bestimmten Regeln mit 
so groBer Vorslcht aus, daB sie jahrhundertelang ziemlich unge- 
straft eine wahre GeiBel mancher Landesteile Indiens waren. Erst 
der Energie des britischen Generalgouverneurs Lord William Ben- 


397 



tinck gelang es, in den Jahren i 83 o — 1887 dem Treiben dieser 
Wurgerbanden durch planmaBige Verfolgung fiir immer ein Ende 
zu bereiten. Bemerkenswert ist es, dafi zu den Thags nicht nur 
Hindus, sondern auch Mohammedaner gehorten, die bier also, wie 
dies in Indien so oft geschah, in ibren religiosen Anscbauungen und 
Gebraucben ganz von binduistiscben Ideen beeinfluBt warden. Unter 
den Tbags, welcbe von der Justiz dingfest gemacbt warden, be- 
fanden sicb aucb viele Brabmanen und Kaufleute, die sicb bei ibren 
Mitburgern groBen Ansebens erfreuten, weil niemand abate, welcber 
Art die „Gescbaftsreisen“ waren, die sie von Zeit zu Zeit in die 
Feme fubrten. 

Die abstoBenden Erscbeinungen, die der Sbaktismus gezeitigt bat, 
baben mancbe europaiscbe Beurteiler dazu veranlaBt, die Sbaktas 
uberbaupt als eine Art von blutdurstigen und unmoraliscben Sata- 
nisten binzustellen; wenn Grausanakeit und Wollust aucb wesent- 
licbe Zuge des Sbaktismus sind, so finden wir andererseits in den 
Scbriften der Sbaktas dock aucb wieder ecbte Gottesliebe und tiefe 
Frbmmigkeit, wie z. B. in dem oben S. 220 wiedergegebenen Ge- 
dicbt des bengaliscben Dicbters Rama Prasada und vielen anderen 
Erzeugnissen der Poesie. 


d) Die Brabmas, Sauras, Ganapatyas 

Fast alle Hindus, die einer Sekte angeboren, sind Vaisbnavas, 
Sbaivas oder Sbaktas. Diesen groBen Gnippen von Religionsge- 
meinscbaften gegenuber sind aUe anderen von geringer Bedeutung. 
Wie wir aber aus literariscben Quellen wissen, gab es fruber eine 
Reibe von Sekten, welcbe diese oder jene andere Gestalt des indi- 
scben Patbeons als den ewigen Gott betracbteten und dementspre- 
cbend in ibm den obersten Weltenberrn oder das personifizierle 
Absolute erbUckten. Wenn diese aucb beutzutage, wie man aus 
dem fast volligen Mangel an Nachricbten uber sie scblieBen muB, 
nur nocb ein wenig beacbtetes Scbattendasein fubren, so ist es docb 
notwendig, ibrer bier kurz zu gedenken und das Wesentlicbste fiber 
sie mitzuteilen. 

Die Verebrer d^ Gottes Brabma betracbten diesen als den 
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groBten aller Gotter und beweisen dies aus vedischen Texten, in 
welchen Brahma als der ungeborene Schopfer aller Dinge bezeich- 
net wird. Verschiedene Schulen setzen ihn mit Hiranyagarbha oder 
Virat (s. S. 3o6) gleich und streiten daruber, ob er als tausend- 
kopfig oder nur als vierhauptig anzusehen sei. 

Die S auras oder Sonnenanbeter identifizieren die Sonne mit 
dem Absoluten; sie berufen sich hierbei auf Textstellen, wie Rig- 
Veda I, 1 1 5, i, wo Surya die Seele des Beweglichen und Unbeweg- 
lichen genannt wird. Als Merkmal ihrer Sektenzugehorigkeit tragen 
die Saimas ein Stirnzeichen aus rotem Sandel, brennen sich den 
Sonnenkreis auf Arme und Brust und schmucken sich mit einem 
Kranz von roten Blumen. Untereinander zerf alien sie in mehrere 
Schulen, die sich in ihrer Theologie und ihrem Ritual in Einzel- 
heiten imterscheiden. 

Die Ganapatyas oder Anhanger des Gottes Ganesha halten 
diesen fur den hochsten Gott. Sie hegrunden diese ihre Ansicht da- 
mit, daB Ganapati am Anfang fast aller religiosen Zeremonien und 
Schriften angerufen wird und deshalb auch tatsachlich der erste 
der Gotter sein musse. Sodann fuhren sie den Vers Rig-Veda 2 , 
23 , I, wo Brihaspati als Herr der Scharen (Ganapati) bezeichnet 
wird, an und legen ihn dahin aus, daB danach Ganesha, der Herr 
der Scharen, d. h. der Gotter Shiva, Vishnu, Brahma, Indra usw., 
der Lehrer der Weisen Bhrigu, Brihaspati, Shesha usw. ist, der von 
Brahma und alien anderen bei der Weltschopfung verehrt wird.^) 
In diesen Kreisen entstand wohl auch die Ganapati-Upanishad, wo 
der Gott als der ewige Geist, als der Schopfer, Erhalter und Zer- 
storer der Welt gepriesen und denen, die uher ihn meditieren, ir- 
disches Gedeihen, der Besitz der Yoga-Krafte und die ewige Selig- 
keit verheiBen wird.2) Die Ganapatyas tragen ein rotes halbmond- 
ahnliches Zeichen auf der Stirn. Unter ihnen soli es mehrere Rich- 
tungen geben, darunter auch eine Sekte von Vamamargis, die sich 
obszonen Orgien hingeben. 

R. G-. Bhandarkar, .Vaishnavism etc.*, S. 149. 

®) Kennedy, ,Hindn Mythology*, S. 353. — Vergl. auch die Ganesha- 
Gita im Ganesha-Purana, die in vielen Hymnensammlungen auch fur 
sich gedmckt erscheint (z. B. im Brihatstotrasaritsagara, Bombay 1892, 
I, 61—94). 
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Neben den Anhangern des Brahma, Surya und Ganapati soil es 
auch spezielle Verekrer von Skanda, Agni, Soma und vielen an- 
deren Gottem gegeben haben, wie weit bier aber tatsacblicb eine 
Sektenbildung vorKegt, laBt sich schwer sagen; von Bedeutung sind 
sie heutzutage jedenfalls nicht mehr. 


3 . DIE SMARTAS 

Im Gegensatz zu all den bisher besprocbenen Sekten stehen die 
Anhanger Shankaras auf dem Boden des reinen akosmistischen 
Theopanismus (s. S. 169). Die Brahmanen, welche Anhanger der 
reinen Advaita-Lebre sind, fuhren den Namen „Smartas“A) Ihre 
geistige Leitung liegt in der Hand der Asketen unter ihnen, der 
Sannyasis, die groBe imd berubmte Klbster bewohnen. Shankara 
selbst soil vier derartige Mathas in alien vier Hinunelsrichtimgen 
Indiens, in Shringeri (in Maisur), in Puri, in Dv^ak^ und in Ba- 
darinatb (im Himalaya) begriindet und seine Schuler dort als Able 
eingesetzt haben. Die Nachfolger derselben, die dort auf Grund 
apostolischer Sukzession bis auf den heutigen Tag amtieren, fuhren 
den Xitel „Jagadguru“ (Weltlehrer) oder „Shankar^icarya“ ; einige 
von ihnen, namenthch der Shankaracarya von Shringeri, uben einen 
bedeutenden EinfluB auf das religiose Leben aus. Daneben gibt es 
noch eine Reihe anderer derartiger klosterlicher Niederlassungen, 
in denen die Advaita-Lehre herrscht. 


Das Wort ^Sm^rta** (von Smriti, die Uberlieferung) bezeichnet 
eigentlicb Angehorige der orthodoxen ,zweimalgeborenen“ Kasten, welche 
den privaten Eoltus in der von der Tradition, speziell den Grihya- 
Sutren, gelehrten Weise ausaben, im Gegensatz zn den .Shrautas* (von 
Shruti, die OflFenbarung), welche noch alle oder einige Shrauta-Opfer 
darzubringen pflegen. Ihr Ritual sucht vedische Zeremonien mit tan- 
trischen Gebrauchen zu verbinden; in ihren Kreisen wird namentlich 
die Verehrung der funf Hausidole (S. 330) hochgehalten. Im Hinblick 
auf ihre religiose Praxis sind die Smartas Anhanger der Mlmansa, 
in metaphysischer Beziehung stehen sie zumeist auf dem Standpunkt 
des zweiheitlosen Vedauta, weshalb in Gujarat und in Siidindien der 
Name ,Smarta“ geradezu fur die brahmanischen Anhanger Shankaras 
gebraucht wird. 
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Wenn die Anhanger Shankaras auch Gott als das in allem Sein 
existierende eigenschaftslose Absolute ansehen, so halten sie doch, 
wie oben S. 172 ausgefubrt worden ist, fur alle, die noch im Wahn 
der Erscheinungswelt befangen sind, die Verehrung eines Ishvara 
fiir notwendig. Deshalb gebot Sbankara, Tvie in der Gescbichte 
seines Lebens erzahlt wird, seinen Schulern, die in den heiligen 
Schriften vorgescbriebenen Kultusformen bei den Menschen, welche 
die reine Einheil noch nicht zu fassen vermogen, zu verbreiten. 
So lehrte denn Paramata Kalanala in Benares den Shivadienst, 
Lakshmana und Hastamalaka den Vishnukult in Kanci, wahrend 
Divakara die Sauras, Tripurakumara die Shaktas, Girijaputra die 
Ganapatyas und Batukanatha wie bisher die Kapalikas leiten sollten, 
obwohl sie durch Sbankara zur Advaita - Lehre bekehrt worden 
waren. 

Wenn die Smartas mithin, auf dem Standpunkt des niederen 
Wissens, jeden Gott als den hochsten verehren konnen, ist im prak- 
tischen Leben der groBte Ted von ihnen doch den Shaivas zuzu- 
rechnen, wie Sbankara selbst, der ja als eine Inkarnation Shivas gilt. 

Mit dieser ihrer eigen tiimlichen Lehre von der doppelten Wahr- 
heit nehmen die Smdrtas eine Mittelstellung ein zwischen den Sek- 
ten, welche den Bilderdienst anerkennen, und denen, die Gott als 
gestaltlos verehren, welcben wir uns im folgenden Abschnitt zu- 
wenden wollen. 


4. MONOTHEISTISCHE BILDERFEINDLICHE REFORMER 

Im heutigen Indien gibt es eine Reihe von Religionsgemein- 
schaften, welche es fiir unwbrdig halten, Symbole oder Idole Goltes 
zu verfertigen, und welche sich bemuhen, von dem hochsten We- 
sen jede Verbildlichung fernzuhalten. Wenn wir von den ganz mo- 
dernen, unter christlicher Einwirkung entstandenen Bestrebungen 
dieser Art, welche im VII. Hauptabschnitt besprochen werden sollen, 
absehen, so sind es zumeist Sekten, die unter mohammedanischem 
EinfluB entstanden, welche auf Gotterbilder verzichten. In vielen 
Fallen hat dieser Versuch, alles Bildhafte aus dem Kultus zu ver- 
bannen, zu einem vollen Erfolge nicht gefubrt. Das Bediirfnis des 

4oi 


26 T. Glasenapp, Hiadaismus 



Hindu, das tiberirdische in dieser oder jener Weise sich gegenstand- 
lich nah zu wissen, hat oftmals die Oberhand gewonnen undschlieB- 
lich die symbolfeindlichen Tendenzen ganz verdrangt oder aber 
veranlafit, dafi statt der GotterbUder heilige Bucher oder andere 
Gegenstande, oder aber der Lehrer (Guru) bzw. Reliquien desselben 
zum Gegenstand eines Kultus gemacht wurden. Mit der bildlosen 
Gottesverehrung verbindet sich zumeist der Versuch, auf dem Bo- 
den des reinen Monotheismus Hindus und Mobammedaner zu einen. 
Zugleich mit der Ablehnung der von den orthodoxen Lehrern vorge- 
schriebenen Art des Kultus tritt oft auch die Tendenz hervor, durch 
Nichtanerkennung des Kastenwesens dem orthodoxen System ent- 
gegenzutreten — ein Beginnen, das vielfach zur Folge batte, daB 
eine vollige Entfermmg vom Hindutum eintrat und dafi diese Re- 
ligionsformen als besondere aufierhalb des Hinduismus stehende Re- 
ligionen angesehen werden. 

Der beruhmteste Vertreter eines bildlosen Gottesdienstes, der Is- 
lam und Hinduismus verschmelzen sollte, war Kabir. Der Sage 
nach 1 44 o als Sohn einer Brahmanenwitwe in Benares geboren, von 
ihr ausgesetzt und von einem mohammedanischen Weber als Musel- 
maii aufgezogen, wurde er in fruher Jugend ein Schuler R4ma- 
nandas. Er starb i5i8 in Maghar. In den in altem Hindi abge- 
fafiten zahllosen Versen Kabirs kommen monotheistische und pan- 
theistische Gedanken nebeneinander zum Ausdruck. Gberall ist er 
bestrebt, die Anschauungen der Hindus und der Mobammedaner 
miteinander in Einklang zu bringen. Charakteristisch ist seine 
Lehre, dafi Gott durch sein Wort (Shabda = Logos) alles hervor- 
gebracht habe. Da alle Wesen somit gleichen Ursprungs sind, sind 
alle Kastenunterschiede hinfallig. Gott ist von alien Wesen nicht 
durch Opfer und Werkdienst, wie dies die Priester der verschie- 
densten Richtungen lehren, sondern allein durch innerliche From- 
migkeit zu verehren, auf dafi er die Erlosung spende. Kabirs Ge- 
dichte stehen bei alien Hindus in hohem Ansehen, Seine besonderen 
Anhanger, die sogenannten Kabirpanthis, gehoren zumeist den un- 
teren Klassen an; sie sind in West- und Zentralasien nicht selten 
und haben ihren geistigen Mittelpunkt in den Mathas in Benares 
und in Maghar. 

Ein anderer Sektengrunder, der aus der Schule Ramanandas her- 
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verging, Dadu, der um 1600 lebte, lehrte ebenfalls die bildlose 
Verehnmg Ramas. Seine Anhanger zerfallen in drei Klassen: sie 
sind entweder Asketen oder Leute, die einen gewohnlicben Lebens- 
beruf haben, oder endlich Nagas, d. b. Personen, die sich als Sol- 
daten verdingen. 

Neben verwandten Sekten, die aus der Schule Ramanandas er- 
wuebsen, gibt es nocb eine ganze Reibe abnlicber anderen Ur- 
sprungs, die bier nicht alle aufgefiibrt werden konnen. Die sbivai- 
tiseben „AIakbnainis“ verebren einen „unsicbtbaren“ Gott und 
ebenso die sbivaitiseben Sittars, welcbe beutzutage niebt so ber- 
vortreten wie im 16. und 17. Jabrbundert. Die Lieder der Sittars 
geboren zu den bemerkenswertesten Erzeugnissen der tamuliseben 
Literatur. In ibrem Religionssystem verbinden sie den leidenscbaft- 
licben Kampf gegen manche binduistiseben Lebren und Gebrauche 
mit einer gliibenden Sbiva-Liebe und alcbimistischen Ideen. 

Von unvergleicblicb groBerer Redeutung als alle diese ist die 
Religionsgemeinde der Sikbs im PanjM>, die liber drei Millionen 
Anhanger zahlt. Der Stifter des Sikhismus, Nanak (lABg — 1538), 
war ein frommer Wanderprediger, der Hindus und Mohanamedaner 
durch den Glauben an den einen, bildlich nicht darzustellenden Gott 
(Rama, Hari, Govinda) einen wollte. Die kleine Schar der Schuler 
(„Sikhs“) seiner Lehre vermebrte sich stark unter seinen Nach- 
folgern, den „Gurus“, und gewann im Laufe der Zeit eine hohe 
politische Redeutung, besonders unter dem zehnten und letzten Guru, 
Govind Singh (1675 — 1708), der ibnen eine ausgezeichnete mili- 
tarische Organisation gab und durch die Einfiihrung einer Reibe 
von Restimmungen das nie ganz auBer Ubung gekonunene Kasten- 
wesen auBer Kraft setzte und seine Anhanger zu einer wirklichen 
Nation zusammenschweiBte. Alle Mitglieder der „Khalsa“ (Ge- 
meinde) wurden durch eine besondere Einweihungszeremonie, den 
sogenannten Pahul, zu gleichberechtigten Gliedern einer groBen 
Rruderschaft; sie fubren deshalb alle den Ehrennamen „Singh“ 
(Lowe). Sie verpflichteten sich fortan, das Haar nie zu schneiden, 
stets enge Kniehosen und ein stahlernes Armband zu tragen, sowie 
einen Kamm und ein Schwert bei sich zu fubren. Mit seinen tap- 
feren Kriegern gelang es Govind Singh, im Kampfe mit dem GroB- 
mogul Aurangzeb und anderen Feinden trotz mancher Schicksals- 
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schlagc die Macht der Sikhs aufrechtzuerhalten. Nach seinem Tode 
fiel zunachst sein Reich auseinander, wozu nicht wenig der Umstand 
beitrug, dafi Govind Singh keinen Nachfolger ernannt hatte und der 
Mangel eines allgemein anerkannten Fuhrers innere Wirren unter 
den einzelnen Stammen hervorrief . Ein Better erstand den Sikhs in 
dem grofien Ranjit Singh, dem Hauptling von GujranvMa, der sie 
durch seine staatsmannische Gewandtheit und militarische Tuchtig- 
keit einte und ihr Reich durch Eroberungen wesentlich ausdehnte. 
Mit seinem Tode (1889) ging die politische Macht der Sikhs ihrem 
Ende entgegen und i 848 kamen sie unter britische Herrschaft. 

Wenn die Sikhs heutzutage auch ihre staatliche Selbstandigkeit 
verloren haben, so haben sie damit doch nicht aufgehort, im reli- 
giosen und politischen Leben Nordindiens ein gewichtiger Faktor 
zu bleiben. Die Grundlage ihrer religiosen Anschauungen ist der 
Glaube an einen Gott, der bald mehr theopanistisch, bald mehr 
theistisch aufgefaUt wird. Die Welt hat Gott zum Spiel durch 
seine Maya hervorgerufen, die individuellen Seelen entsprangen aus 
ihm >vie die Fimken aus dem Feuer; infolge ihres Karma wandeln 
sie in der Welt umher, bis sie, durch treue Gottesergebenheit ge- 
reinigt, wieder in ihm aufgehen. Diese Lehren entstammen offen- 
sichtlich dem allgemein-hinduistischen Anschauungskreis, erschei- 
nen in Einzelheiten aber modifiziert durch die Ablehnung der Idola- 
trie, des Polytheismus und Ritualismus (obwohl sich all dieses zum 
Teil wieder eingeschlichen hat) und durch die Beeinflussung durch 
islamisch-sufische Ideen. Das heilige Buch, auf welches sich der 
Sikhismus grundet, ist der Adi-Granth, die Sammlung der religiosen 
Lieder der Gurus, in welchen auch Ausspruche beruhmter Hei- 
liger wie Ramanands, Kabirs u. a. aufgenommen worden sind. 
Nicht so allgemeiner Anerkennung erfreuen sich andere Werke, 
die diesen erganzen, sowie der „Granth des zehnten Konigs", d. h. 
die Kriegsgesange des Guru Govind, welche nur bei einem Teil 
der Sikhs im Gebrauch sind. Innerhalb des Sikhismus sind eine 
Reihe von Sekten entstanden, darunter einige, welche die vom letz- 
ten Guru eingefuhrten Neuerungen nicht anerkennen. Entgegen 
der Dbimg Nanaks und seiner Nachfolger, welche verheiratete Man- 
ner waren, kam auch das Asketentum innerhalb der Gemeinde der 
Sikhs zu Ehren und es bildeten sich Orden von Sannyasis. Der 
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Unterschied zwischen Hindus und Sikhs, der auch in friiherer Zeit 
kein allzu scharfer war, ist in der Gegenwart teilweise ein so fliefien- 
der geworden, dafi es heutzutage kaum moglich ist, einen Trennungs- 
strich zwischen beiden zu ziehen, wenn auch unter den orthodoxen 
Sikhs Bestrebungen am Werke sind, den Sikhismus vor dem Auf- 
gehen in das Hindutum zu bewahren und als eine selbstandige Re- 
ligion hinzustellen. 



VII 


DER EINFLUSS DES ABENDLANDES 

I. DIE EINWIRKUNGEN DES WESTENS 

Durch Vasco da Gamas Landiing in Kalikut (an der Malabar- 
kiiste) im Jalire 1498 wurde zwischen Indien und dem Abendlande 
eine dauernde Verbindung hergestellt, die sich von Jahr zu Jahr 
immer enger gestaltete. So groBe Bedeutung aber mil der Zeit auch 
das Eingreifen der europaischen Kolonialmachte, zuerst der Por- 
tugiesen, dann der Franzosen und Englander fiir die politische und 
wirtschaftliche Geschichte Indiens gewann, so gering war doch zu- 
nachst die Einwirkung der wesllicben Kultim auf das Hindutum als 
Ganzes. Erst drei Jabrhunderte spater, etwa in den letzten Jahr- 
zebnten des 18. Jahrhmiderts, beginnt das Abendland auf das 
Denken der gebildeten Klassen Indiens einen tiefgebenden EinfluB 
auszuuben. 

Der immer wachsende Verkehr zwiscben Europa und Indien, die 
steigende Zabl von europaischen Besuchern, die Einfiihrung der 
Erzeugnisse der europaischen Industrie, welche die Schaf fung neuer 
Bedurfnisse zur Folge hatte, schlielSIich die Bekanntschaft mit den 
Ergebnissen der europaischen Wissenschaft und den Errungenschaf- 
ten der Technik des Abendlandes — all dies wirkte mit der Zeit zu- 
sammen, um einer weitgehenden Umgestaltung des indischen Gei- 
steslebens durch europaische Ideen den Weg zu bahnen. 

Drei Krafte waren es vor allem, welche die Wirkung dieser all- 
gemeinen Kultureinflusse verstarkten und beschleunigten : die bri- 
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tische Herrschaft, die Tatigkeit der Missionen und die Arbeit der 
europaischen Orientalisten. 

Die Briten, die sich nach Verdrangung der anderen europai- 
schen Machte durch eine lange Reihe politischer und militarischer 
Unternehmungen zu den unbestrittenen Herren Indiens gemacht 
batten, fiihrten eine Reihe von Neuerungen ein, deren sie zur Festi- 
gung ihres Regierungssystems bedurften. Sie beschrankten sich je- 
doch nicht darauf, ihr Verwaltungssystem in Indien heimisch zu 
machen, sie waren vielmehr auch in ihrem eigenen Interesse geno- 
tigt, eine Anzahl von indischen Unterbeamten heranzubilden und in 
gewissem Umfange mit dem Englischen und den Resultaten der 
europaischen Wissenschaft vertraut zu machen. Auf Betreiben Lord 
Macaulays entschloS man sich, das Englische zur offiziellen Sprache 
zu erheben und die Wissenschaften des Westens zum Gegenstande 
des hbheren Unterrichts zu machen, nachdem dieser i838 erklarte, 
ein Brett mit europaischen Biichern sei mehr wert als alles, was die 
ungeheure Literatur Indiens und Arabiens hervorgebracht habe. 
Diese amtliche Protektion der europaischen Bildung forderte nicht 
wenig die Verbreitung nutzlicher Kenntnisse, sie hatte aUerdings 
andererseits wieder den Nachteil, daB viele in den Regienmgs- 
schulen erzogene Inder der klassischen Literatur ihres eigenen Vol- 
kes ganz entfremdet wurden und sich zu den Vertretern vibelster 
Halbbildung auswuchsen. 

Ein anderer wesentlicher Faktor, der bei der geistigen Umwalzung 
in Indien eine bedeutende Rolle spielte, istdiechristlicheMis- 
sion. In ihrem eigensten Arbeitsgebiet, in der Bekehrung zum 
Christentum, hatte sie freUich keine groBen Erfolge aufzuweisen; 
heutzutage betragt die Zahl der indischen Christen nur 1^/4 o/o der 
Bevolkerung, und die Konvertiten beschranken sich fast ganz auf 
die Angehorigen wenig zivilisierter Stamme oder verachteter Kasten, 
wofur in der Hauptsache allerdings wohl mehr soziale als religiose 
Griinde maBgebend sein mbgen. Indirekt hat die Mission aber durch 
ihre eifrige religiose und soziale Tatigkeit an der Neubelebung der 
indischen Religiositat hervorragenden Anteil: sie ruttelte nicht nur 
die in Gleichgultigkeit und Indolenz versunkenen Religionsparteien 
der Hindus auf, sondern bewirkte auch durch ihr Beispiel die Ab- 



schaffung vieler Mifistande und die Nachahmung ihrer religiosen 
Methoden und sozialen Einrichtungen durch die Hindus selbst. 

ScHieBlich ist auch die europaische Orientalistik von we- 
sentlicher Bedeutung fur die Umwandlung der religiosen und so- 
zialen Anschauungen gewesen. Erst durch die Arbeit europaischer 
Forscher ist auch den Indern selbst (wenigstens denjenigen von 
ihnen, die sehen woUen) die Einsicht in das geschichtliche Werden 
ihrer Vorstellungen und Gebrauche erschlossen und damit der Weg 
zu freieren Anschauungen eroffnet wordenA) 

Alle diese Krafte arbeiteten zusammen, um den indischen Geist 
in andere Bahnen zu lenken. Sie wirkten in den mannigfachsten 
Gebieten des Geisteslebens, sie beeinfluBten Literatur und Kunst 
ebensosehr wie die sozialen und politischen Anschauungen und die 
religiosen Vorstellungen und Gebrauche. 


2. DAS ERWACHEN DES NEUEN GEISTES 

Die Neuorientierung des geistigen Lebens, welche der wachsende 
EinfluB europaischer Ideen herauffuhrte, fand ihren Ausdruck in 
der Literatur, die jetzt allmahlich eine von der der Vergangenheit 
verschiedene Physiognomic annimmt. Hatte sich bisher das Schrift- 
tum der Hindus in der Hauptsache darauf beschrankt, in Sanskrit 
oder in den verschiedenen Dialekten der Yolkssprache von Krishna 
und Radha, von Rama und Sita oder von Shiva und Durga zu be- 
richten, Sagen aus den Epen oder Puranas aufs neue poetisch zu 
behandeln, Liebesgeschichten oder Fabeln zu erzahlen, so wandte 
es sich jetzt modernen Stoffen zu. Die Einfuhrung der Drucker- 
presse und die alle ramnlichen Entfernungen schnell uberwindenden 
Verkehrsmittel ermoghchten die Entstehung einer aktuellen Tages- 
literatur, begunstigten die literarische Behandlung von Problemen, 
die fur jedermann imd nicht nur fur einen begrenzten Zirkel lite- 
rarischer Feinschmecker von Interesse waren, und schufen einen 


Vergl. Max Muller’s Bemerkungen uher die Wirkung, welche seine 
Textausgabe des Veda auf das geistige Leben der Hindus hatte, in 
seinem Aufeatz ,Damals imd jetzt*, Deutsche Rundschau XLI, 1884, 
S. 419. 
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indischen Journalismus. Wenn auch in der modernen Literatur 
Indians, alien zeitweise in manchen Kreisen uberhand nehmenden 
anglisierenden Neigungen zum Trotz, doch stets am Ende wieder 
das echt-indische Element in den Vordergrund trat, so kann doch 
der gewaltige EinfluB, den das Abendland auf die geistige Umwal- 
zung in Indian hatte und noch hat, kaum uherschatzt warden. Viele 
Gedanken, welche die Hindus heute als ihr uraltes Eigentum an- 
sehen, das im Laufe der Jahrhunderte in den Hinfergrund gedrangt 
und erst in jungsterZeit wieder zu seinemRecht gekommen sei,sind 
doch in Wahrheit erst aus Europa zu ihnen gelangt und dann durch 
Anpassung an das Vorhandene wahrhaft erwOrben und durch Ver- 
knupfimg mit dem Ererbten als echt indisch hingestellt worden. 

Der abendlandische EinfluB auf die indische Literatur der Ge- 
genwart erstreckt sich jedoch nicht allein auf die behandelten Stoffe; 
er war auch bei der Schaffung der Form wirksam. Das Hindustani, 
das heute in der Prosaliteratur in Anwendung kommt, ist kunst- 
lich geschaffen worden durch die im englischen Auftrage von Lal- 
Ihji Lai hergestellten Cbersetzungen, es ist eine Literatursprache, 
„deren Anerkennung erzwungen wurde durch das Prestige seiner 
Erfinder, durch die Tatsache, daB die ersten in ihr geschriebenen 
Bucher einen hochst volkstumlichen Charakter trugen und dadurch, 
daB sie eine Sphare fand, in welcher sie eminent nutzlich war“.i) 
Ebenso ist das Prosa-Bengali in hohem MaBe abhangig von der 
Sprache, die der Missionar Carey und seine Freunde bei der Her- 
stellung ihrer Bibelubersetzung und bei der Abfassung ihrer Lehr- 
bucher zmn ersten Male verwandten. Dies ist auch von indischer 
Seite durchaus anerkannt worden. D. C. Sen macht darauf auf- 
merksam, daB die gesamte bengalische Prosa in der vorbritischen 
Zeit „zu unbedeutend ist, um in einer Literatuurgeschichte eine pro- 
minente Erwahnung zu verdienen“ und hebt ausdriicklich hervor, 
daB „europaische Schriftsteller, hauptsachlich Missionare, die Pio- 
niere auf alien Gebieten des volkssprachlichen Schrifttums waren“ 
und daB sie „die Grundlage legten, auf welche sich das groBe Ge- 
baude unserer (bengalischen) Literatur grundet".^) 

G. A. Grierson ,The Modem Vernacular Literature of Hindustan*, 
S. 107. 

*) D. C. Sen .History of Bengali Language and Literature*, S. 845, 877. 
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Die Einwirkung abendlandischer Vorbilder und Ideen ist bei den 
einzelnen neuindischen Sprachen eine sehr verschiedene. Am stark- 
sten ist sie zweifellos fiihlbar in demjenigen Landesteile, der heute 
als das intellektuelle Zentrum Indiens anzuseben ist — in Bengal en. 
Hier hat nicht nur eine weitgehende Durchdringung mit europai- 
schen Gedanken stattgefunden, sondern bier ist auch Neues, Boden- 
standiges aus der Befrucbtung des indischen Denkens durch den 
Geist des Westens hervorgegangen. Der Pandit Ramagati Nyaya- 
ratna schreibt hieruber in seinem Werke „Banga-bhasha o Banga- 
la -sahitya-vishayaka-prastava“ : 

„Dic Eroberung Bengalens durch die Englander war nicht nur 
eine politische Umwalzung, sondern babnte einer nochgrofieren Um- 
walzung in Gedanken und Ideen, in Religion und Gesellschaft den 
Weg. Wir kdnnen diesen machtigen Umschwung nicht besser be- 
zeicbnen, als durch AuBerung der Ansicht, daft die englische Er- 
oberung und die engbsche Erziehung Bengalen aus der morali- 
schen Atmosphare Asians in diejenige Europas versetzt haben. Alle 
die groBen Ereignisse, welche wahrend der letzten hundert Jabre 
den europaischen Geist beeinfluBten, haben auch, so sehr die Ent- 
fernung ihren EinfluB abschwachen mochte, auf die intellektuelle 
Entwickelung des neueren Bengalen eingewirkt. Die Befreiung Ame- 
rikas, die franzosische Revolution, der Krieg inn Italiens Einbeit 
und Unabhangigkeit auf politischem Gebiete, die Kraft und der 
Freisinn der englischen Literatur und Wissenscbaft, der Auf- 
schwung des franzosischen Geistes im i8. Jabrhundert, die Er- 
rungenschaften der deutschen Arbeit auf dem Gebiete der Sprach- 
forschung und Altertumskunde, der Positivismus, Utilitarismus, 
Darwinismus auf geistigem Gebiete, — alles dies hat die Verstandes- 
krafte Neu-Bengalens geweckt und gescharft . . . Jede Umwalzung 
bedarf der Anstrengung, und die gegenwartige bildet keine Aus- 
nahme von der Regel. Niemals in der Geschichte der bengalischen 
Literatur finden sich in dem engen Raume eines einzigen Jahrhun- 
derts so viele imd so glanzende Namen zusammengedrangt wie jene 
von R^a Mohana Ray, Akshayakumara Datta, Ishvara Candra 
Vidyasagara, Ishvara Candra Gupta, Madhu Sudana Datta, Hema 
Candra Bandyopadhyaya, Bankima Candra Cattopadhyaya und Di- 
navandhu Mitra. Innerhalb der ersten drei Viertel unseres Jahr- 



hunderts sind die Prosa, der Blankvers, der historische Roman und 
das Drama zum ersten Male in die bengalische Literatur eingefuhrt 
worden, und Werke der Einbildungskraft sind geschaffen worden, 
welche die hochsten und besten Bemuhungen friiherer Jahrbunderte 
weit binter sicb lessen. “i) 

Wenn aus diesen entbusiastischen Worten auch gewiB eine starke 
Obertreibung des Wertes des Neuen im Verbaltnis zum Alten spricbt, 
so hat der Verfasser doch unzweifelhaft recht mit seiner hohen Ein- 
schatzung der modernen bengalischen Literatur. Sie ist in der Tat 
unter den neuindiscben Literaturen die bedeutendste und am mei- 
sten fortgeschrittene. Sie weist eine Fiille von hervorragenden 
Schriftstellern auf, deren Namen auf immer mit der Geistes- 
geschichte des modernen Indien verknupft sein werden und von 
denen zum mindesten einer der Weltliteratur angehort. 

Es kann unsere Aufgabe nicht sein, bier von all den Mannern zu 
handeln, deren Werke auf das Entstehen eines neuen Geistes be- 
stimmenden EinfluB gewannen; nur einiger sei bier gedacht, die 
nicht nur auf literarischem, sondern auch auf sozialem, nationalem 
und religibsem Gebiete w^irkten. Der hochgebildete Rdm Mohan Rai 
(geb. 1772) verfafite zahlreiche Schriften religiosen Inhalts und 
trat mannhaft fur soziale Reformen ein. Er war der erste bedeu- 
tende Hindu, der europaischen Boden betrat; leider war es ihm je- 
doch nicht vergonnt, in die Heimat zuruckzukehren, da der Tod ihn 
1 833 in Bristol dahinraffte. Seine Arbeit wurde fortgesetzt von 
Debendranath Thakur (englisch Tagore), dem die Bengalen wegen 
seiner Weisheit den Ehrennamen eines ,,Maharshi“ (groBen Sehers) 
gaben, und spater namentlich von Keshab Candra Sen (i838 bis 
1 884). Pandit Ishvara Candra, der sich durch ein bestandenes Exa- 
men den Titel „Vidyasagara“ (Wissensozean) erwarb (1820 — 1891), 
machte sich einen geachteten Namen nicht nur als Philanthrop und 
Reformer, sondern auch als Verfasser einer „Geschichte Bengalens“ 
und anderer Werke, deren Stil geruhmt wird. Harishcandra Mukho- 
padhyaya (1824 — 1861) und Kristodas Pal (i838 — 1884) waren 
die ersten bedeutenden indischen Journalisten. Madhusudan Datt 
(1824 — 1878) fiihrte den Blankvers in die bengalische Literatur 
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ein und verfaUte bedeutende Dramen. Bankim Candra Catto- 
padhyaya (i838 — 1894) war der Begrunder eines neuen literari- 
schen Stils und der Vater des modernen bengalischen Romans, den 
er, beeinflufit von Walter Scott, aber nach Form und Inbalt durch- 
aus selbstandig geschaffen hat. Seine Werke behandeln mit Vor- 
liebe literarische und sOziale Probleme imd sind gleicherweise aus- 
gezeichnet durch eine seltene Gewalt fiber die Sprache, durch eine 
groBe Fulle origineller Gedanken, eine tiefe Frommigkeit und eine 
von den hochsten Idealen getragene Vaterlandsliebe. Dina Bandhu 
Mitra (1829 — 1878) geifielte in einem sozialen Drama „Nildarpan“ 
(der Indigospiegel) i860 die MiBstande, welche auf den Indigo- 
plantagen herrschten, mit so groBem Erfolg, daB dadurch wenig- 
stens die schlimmsten derselben beseitigt wurden. 

Der Wirkungskreis dieser SchriftsteUer blieb auf Bengalen be- 
schrankt und erstreckte sich hochstens nocb auf andere Teile In- 
dians, in denen ihre Werke in Dbersetzungen bekannt wurden. Eine 
Stellung in der Weltliteratur erwarb sich hingegen in jungster Zeit 
ein Dichter, der heute bei alien zivilisierten Nationen gelesen und 
gefeiert wird: Rabindranath Thakur. i) Am 6. Mai 1861 
als Sobn von Debendranith Thakur geboren, empfing er als Knabe 
eine griindliche indisehe und engbscbe Erziehung und brachte als 
Siebzehnjahriger ein Studienjahr in Europa zu, das er auch spater- 
hin noch baufig besuchte. Mit i4 Jahren schrieb er seine ersten 
Gedichte und errang in der Folgezeit durch seine Werke eine immer 
wachsende Beriiluntheit. Die von ihm selbst verfertigten engUschen 
Prosaubersetzungen seiner poetischen Werke erwarben ihm viele 
Verehrer im Abendlande und verschafften ihm 1918 als erstem In- 
der den Nobelpreis. 

Thakur ist eine auBerordentlich vielseitige Personlichkeit. Er hat 
nicht nur der bengalischen Poesie in seinen lyrischen Gedichten, 
seinen Prosawerken und Dramen nach Inhalt und Form neue Wege 
gewiesen, er ist auch als Komponist, Sozialreformer imd Padagoge 
hervorgetreten und hat zu den verschiedensten Tagesfragen der Ge- 
genwart Stellung genommen. Ein .Anwalt der nationalen Rechte 
Indiens, legte er in gerechtem Zorn den ihm vom englischen Konig 

*) Bestes deutsches Werk nber ibn: Heinrich Meyer-Benfey ,Rabin- 
dranath Tagore* Berlin 1921 (Literatur Sammlung Brandus, Band 39). 
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verliehenen Rittertitel nieder, als General Dyer in Amritsar 1919 
unter einer unbewaffneten Menge ein furchtbares Blutbad anrich- 
tete. Mit scharfen Worten geiBelte er das scheinheilige Gebaren 
des „V6lkerbundes“ als das skrupellose Treiben einer „Rauberliga“, 
und eindringlich predigte er seinem Volke einen Nationalismus, 
der, frei von den Auswiichsen, den dieser in Europa gezeitigt, einen 
TJniversalismus nicht aus-, sondern einschbeBt. 

Sein Lebenswerk erblickt Thakur vor allem in der praktischen 
Verwirklichung seiner Gedanken uber die Jugenderziehung. Als 
wunschenswertes Ziel erscheint ihm ein padagogisches System, das 
die Kinder in engster Fuhlung mit der Natur erhalt, dabei aber 
bestrebt ist, ihnen eine Bildung zu geben, die alle Vorzuge morgen- 
und abendlandischen Wissens in sich vereinigt. In seiner 1901 in 
Bolpur (100 Meilen von Kalkutta) errricbteten Schule „Shanti Ni- 
ketan“ hat er seinen Plan zur Durchfubrung gebracht. Die Schule 
hat sich aus kleinen Anfangen, alien gegen sie gerichteten Anfein- 
dungen zum Trotz, zu einem bluhenden Institut entwickelt, und der 
Dichter plant jetzt ihre Erweiterung zu einer internationalen Hoch- 
schule. 

Thikurs Weltanschauung sucht Ostliches und Westliches har- 
monisch zu verbinden. Wie Riminuja, den er, wie er mir sagte, 
von den indischen Philosophen am hochsten stellt, glaubt er die 
ganze Welt von Gott durchwaltet; wahrend aber die meisten groBen 
Geister der Hindus ihre Augen schlieBen, um nicht durch die Lust 
der Welt von der Erkennlnis der uberirdischen Quelle alles Seins 
abgelenkt zu werden, offnet Thakur seine Sinne, um Gott in der 
Schonheit des Alls wiederzufinden; die Natur ist ihm Gegenstand 
religios - asthetischer Gefuhle gleich den groBen pantheistischen 
Dichtern des Abendlandes. In der ganzen Schopfung sieht er die 
Selbsthingabe der Freude Gottes. „Aus der Freude werden alle 
Wesen geboren, durch Freude werden sie erhalten, und in Freude 
gehen sie ein, wenn sie von hinnen scheiden“, ruft er mit der Tait- 
tiriya-Upanishad 3 , 6 aus. Bei dieser weltzugewandten Grundansicht 
erscheint ihm die Askese als Irrweg; der Mensch soil sich nicht, 
wie es die heiligen Schriften der Hindus in ihrer weit uberwiegenden 
Mehrzahl lehren, von der Welt zuruckziehen, sondern sich ihr hin- 
geben; nicht die Flucht aus einem bosen Kaliyuga, das uns immer 
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schlechteren Zeiten entgegenbringen wird (s. S. 282 ) ist das Rich- 
tige, sondern die tatige Mitari>eit an der Herauffuhrung des Fort- 
schritts der Menschheit, der den Sieg des Guten im Gefolge hat. 
Deshalb betet er: 

„0 du, der du dich unaufhdrlich selbst hingibst! Wenn du dich 
uns als Freude offenbarst, lalJ unsre Seelen zu dir emporflammen 
wie das Feuer, dir zustromen wie der Flu 6 , dein Wesen durch- 
dringen wie der Duft der Blume! Gib uns Kraft, unser Leben zu 
lieben, ganz zu bejahen und zu lieben, mit seinen Freuden und 
Leiden, seinem Gewinn und Verliist, seinem Auf- und ,\bstieg! Gib 
uns Kraft, Augen und Ohren deinem Weltall offen zu halten und 
mit voller Freudigkeit darin zu wirken! LaB uns das Leben, das du 
uns gegeben hast, voll und ganz leben, laB uns tapfer sein im Neh- 
men und im Geben! Dies ist unser Gebet an dich. Lafi uns ein fur 
allemal aus unserem Geiste den schwachhchen Aberglauben bannen, 
deine Freude sei etwas, was abseits stehe vom Handeln, etwas We- 
senloses, Formloses, Haltloses. Wo der Landmann die harte Erde 
grabt, da bricht deine Freude hervor im Griin des Korns; wo der 
Mensch das Urwalddickicht umhaut, den steinigen Boden ebnet und 
sich eine Heimstatte schafft, da entfaltet sich deine Freude in Ord- 
nung und Frieden.“t) 


3. SOZIALE REFORMBESTREBUNGEN 

Im Hinduismus sind religiose Ideen und soziale Brauche aufs 
engste verbunden. Dies hat zur Folge, daB eine Reihe von MiB- 
standen auf sozialem Gebiet, die durch r^giose Vorstellungen ihre 
tatsachlichc oder vermeintliche Sanktion erhalten, mit auBerordent- 
licher Zahigkeit von den Orthodoxen verteidigt werden, so daB es 
bedeutenden Mannem unter den Hindus zumeist nicht moglich war, 
sie allgemein auszumerzen; die Erfolge, die sie erzielten, beschrank- 
ten sich fast inuner nur auf den engeren Kreis ihrer Anhanger, die, 
von den anderen Hindus fortan gemieden, eine eigene Sekte bil- 
den muBten. 

Rabindranath Tagore, ,SMhana. Der Weg zur Vollendung“, Deutsche 
Ausgabe von Helene Meyer-Franck. Miinchen 1921. S. 183 f. 
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Erst die Bekanntschaft mit der europaischen Kultur und die frei- 
heitlichen Regungen, die dadurch wenigstens in den grofien Stadten 
unter den Gebildeten an Roden gewannen, lieBen einigen Wandel 
in dieser Hinsicht eintreten. Ein Fortschritt ware, am Anfang we- 
nigstens, kaum moglich gewesen, wenn nicht die englische Regie- 
rung sich ins Mittel gelegt und durch ihr Eingreifen die Abschaf- 
fung vieler MiRbraucbe, wie der Ungleicbheit der Inder vor dem 
Gesetz, der Witwenverbrennung, der Menschenopfer und der Skla- 
verei, in die Wege geleitet hatte. 

Wenn so auch die schlimmsten MiRstande beutzutage beseitigt 
worden sind, so bleiben doch eine groRe Reihe von anderen noch 
bestehen, an deren Ausrottung gearbeitet wird. Namentlich die Stel- 
lung der Frau erheischt dringende Reformen. Die in Mittel-, Nord- 
und Westindien seinerzeit nicht seltene Totung von neugeborenen 
Madchen ist zwar jetzt nahezu verschwunden, doch ist die Lage 
vieler Frauen in mancher Hinsicht eine beklagenswerte. Namentlich 
das Bildungswesen lIdJt viel zu wunschen ubrig, wie die hohe Zahl 
der Analphabeten beweist. Gebildete Hindus sind bemiiht, diesem 
traurigen Zustande abzuhelfen. i 849 grundete der schon erwahnte 
Ishvara Candra Vidyasigara die erste Madchenschule in Kalkutta, 
und seitdem ist mancherlei geschehen, mn die Madchenerziehung 
zu fdrdern. Ein kleiner Fortschritt ist in jungster Zeit unverkenn- 
bar: wahrend 1902 nur 2,5 0/0 der Madchen im schulpflichtigen 
Alter eine Schule besuchten, hat sich diese Zahl 1912 auf 5 0/0 er- 
hdht. In Nachahmung der islamischen Sitte, die Frauen in einen 
Harem einzuschlieRen, ist es auch unter den Hindus der hohe- 
ren Kaste in manchen Landesteilen iiblich, die Frauen von der 
AuRenwelt fernzuhalten. Dieser Gebrauch, der zur Zeit der mo- 
hammedanischen Herrschaft notwendig gewesen sein mochte, um 
die Frauen vor den ungesetzlichen Angriffen der Eroberer zu 
schutzen, stellt sich naturhch den modernen Emanzipationsbestre- 
bungen hindemd in den W^. In neuerer Zeit ist das „Parda“- 
(wortlich; Vorhang-) System deshalb das Ziel vieler Angriffe ge- 
wesen und beginnt allmahlich auRer Ubung zu kommen. Hochst 
beklagenswert ist vor allem ferner das Schicksal der indischen Wit- 
wen, denen ja die Wiederverheiratung verboten ist. Dieses Vor- 
urteil wirkt besonders schadlich dadurch, deiR viele dieser Witwen 
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noch Kinder sind, die im zartesten Alter mit einem Knaben ver- 
heiratet warden und nach dessen Tode trotz ihrer Jugend auf immer 
unvermahlt bleiben miissen. Ishvara Candra Vidyas%ara und an- 
dere Reformer traten dafur ein, dafi es den Witwen erlaubt werde, 
sich wieder zu verheiraten, und die britische Regierung erlieS im 
Jahre i 856 ein Gesetz, das derartige Ehen l^alisierte, doch hat 
bisher die Opposition der Sitte die Durchfiihrung dieser fortschritt- 
lichen Mafinahme aufs starkste beeintrachtigt. Zwecks Besserung 
des Loses der unglucklichen Witwen errichtete Sasipada Banerji 
1887 in Barahanagar bei Kalkutta ein Witwenheim und spaterhin 
entstanden auch an anderen Orten derartige Institutionen. 

Der unter den Hindus verbreiteten Sitte der Kinderheirat, welche 
die Wurzel dieses wie mancher anderer 0 bel ist, haben Inder und 
Europaer schon lange entgegenzutreten versucht. 1891 erlieB die 
englische Regierung ein „Age of Consent Act“, durch welches das 
Heiratsalter der Madchen auf das 12. Lebensjahr festgesetzt wurde. 
Neuerdings versuchen auch einige Bildungsanstalten die Kinder- 
heiraten dadurch zu verhindern, dafi sie keine verheirateten Knaben 
als Schuler aufnehmen. 

Soviel das Kastensystem auch zweifeUos fur die Konsolidierung 
der indischen Gesellschaft getan hat, so schadlich haben doch viele 
seiner Bestimmungen gewirkt. Sie haben Schranken aufgerichtet, 
welche die Einheit des Ganzen zu gefahrden drohen und die besle 
Propaganda fur den Gbertritt zu den kastenlosen Religionen des Is- 
lam oder des Christentums abgeben. Aus der Erkenntnis dieser 
Sachlage heraus entstanden Bewegungen, die darauf hinzielen, die 
starren Kastengebote abzuschaffen oder wenigstens zu mildern. In 
den groBen Stadten ist es schon keine Seltenheit mehr, daB gebildete 
Hindus in den Teestuben der Parsen Tee trinken und mit Mohamme- 
danern oder Christen speisen; doch wird dies zumeist von den Ka- 
sten nur geduldet, solange es stillschweigend geschieht; wird es 
allgemein bekannt, so hat derjenige, der sich dieses Vergehens schul- 
dig machte, BuBzeremonien auszufuhren. Die meisten fugen sich 
diesem Branch, um nicht einem sozialen Boykott ausgesetzt zu sein. 
Den kiihnen Versuch, durch einen dffentlichen Akt die Kasten- 
vorurteile zu bekampfen, unternimmt neben anderen Gesellschaften 
die 1909 gegrundete „Aryan Brotherhood". Diese ist bestrebt. 
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die strengeii Speisegesetze der Kaste dadurch illusorisch zu machen, 
daB ihre aus den verschiedensten Kasten stammenden Mitglieder 
ausdriicklich die Vorschriften nicht beachten, und andere dazu ver- 
anlassen, ein gleiches zu tun. Von Zeit zu Zeit werden zu diesem 
Zweck Diners veranstaltet, bei welchen die Teilnehmer, die sich 
aus verschiedenen Kasten rekrutieren, den Vorschriften zum Trotz 
miteinander essen. Die Namen der Gaste werden dann durch die 
Presse bekannt gemacht, so daB denjenigen, welche sich beteiligten, 
Gelegenheit gegeben wird, gegenuber den Angriffen ihrer Familie 
und ihrer Kastengenossen fiir ihre Oberzeugungeinzutreten. Manche 
anderen Kastengebote haben mit der Zeit von selbst ihre Bedeutung 
eingebiifit. Eine Beriihrung der Shudras mit Angehorigen hoherer 
Kasten laBt sich bei Eisenbahnfahrten und dergleichen kaum ver- 
meiden. Auch die Vorschrift, daB jeder Hindu, der iiber das Meer 
ins Ausland fahrt, seine Kaste verliert, ist heutzutage nicht mehr 
aufrechtzuerhalten, seitdem so viele Studenten und Kaufleute Europa, 
Amerika und andere Weltteile bereisten, seitdem indische Soldaten 
an den verschiedensten Fronten kampften und Ost- und Siid-Afrika 
das Ziel indischer Auswanderer wurde. 

Das Kastensystem ist dafur verantwortlich zu machen, daB ein 
groBer Teil des indischen Volkes, als „Out -casts" gebrand- 
markt, ein vollig menschenunwurdiges Dasein fuhren muB. Zur 
Besserung der Lage dieser armen AusgestoBenen wirkt unter an- 
derem die 1906 gestiftete „Depressed Classes Mission Society of 
India". Von den Bestrebungen der ,,-An India Shuddhi Sabha“ 
ist bereits oben S. i 4 die Rede gewesen. Mehrfach haben auch ver- 
achtete Kasten ihre Sache selbst in die Hand genommen und sich zu 
machtvollen Organisationen zusammengeschlossen, welche bemiiht 
sind, die gemeinsamen Interessen ihrer Mitglieder zu fordern und 
ihre soziale Position zu heben. Derartige Organisationen haben die 
siidindischen Tiyas, die Vokkaligas in Maisur, die Namashudras in 
Bengalen und die Kehrer in Panjab geschaffen. 

Eine groBe Zahl von Vereinen iibt in den verschiedenartigsten 
Zweigen der Wohlfahrtspflege die Liebestatigkeit aus; es gibt Ge- 
sellschaften zur Verbreitung von Bildung und Aufklarung, zum 
Schutze von Waisenkindem, zur Rettung gefallener Madchen, zur 
Linderung der Hungersnote und viele andere. HervorragendeDienste 
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leistete dem indischea Volke namentlich die igoS von dem igiS 
verstorbenen G. K. Gokhale gestiftete „Servants of India Society", 
welcbe den mannigfaltigsten gemeinnutzigen Zwecken dient. Ahn- 
liche Zwecke verfolgt die von Sir N. G. Candavarkar geleitete „So- 
cial Service League" in Bombay und das „Seva Sadan" („Home 
of Service") in der gleichen Stadt. 


4. DIE NATIONALBEWEGUNG 

Der EinfluB des Abendlandes auf das indische Geistesleben zeigt 
sich auch in politischer Hinsicbt; in dem albnablich immer starker 
werdenden Nationalgefuhl. Als die Inder ihre europaischen Herren 
von den Idealen der Gleichbeit, Freibeit und Briiderlichkeit reden 
hbrten und ibnen auf den von den Englandem errichteten Universi- 
taten und Schulen diese Ideale wieder und wieder als die hocbsten 
Errungenscbaften menschlicber Kultur dargelegt wurden, da frag- 
ten sie sich naturlicb, wieso dieses alles nur fur die Weifien und 
nicht fur sie selbst Geltung haben sollte. Der Rassengegensatz und 
das druckende Gefuhl, von Fremden regiert zu werden, entwickelte 
ein indisches NationalbewuBtsein und verband den Bengalee und 
den Panjabi, den Mar4then und den Tamulen zu einheitlichem 
Denken und Handeln. Der all-indische Gedanke nahm seinen Aus- 
gang in Bengalee, wo ihn bedeutende Schriftsteller begeisterten 
Ausdruck verliehen, und kam dann von dort aus aucb nach dem 
Panjab und nach Madras. Eine Plattform fur seine Bestrebungen 
fand er in dem indischen NationalkongreB, der seit i885 aU- 
jahrlich an einem anderen Orte tagt. Wenn die Reden, welche die 
verschiedensten indischen Politiker dort hielten, auch zumeist keine 
praktischen Resultate zeitigten, da die Regierung den KongreB wohl 
als ein Ventil fiir die offentiiche Meinung duldete, ihm hingegen 
keinerlei Einwirkung auf den Gang der Regierungsgeschafte zu- 
gestand, so war er doch fiir die politische Schulung des Volkes von 
hohem Wert und ermoglichte es hervorragenden Personlichkeiten 
die Klagen ihres Vaterlandes von einer durch ganz Indien vernehm- 
lichen Tribune vorzubringen. Die langen Jahre seines Bestehens 
hindurch war der KongreB unablassig bestrebt, auf konstitutio- 


4i8 



nellem Wege fur Indien Home Rule und fiskalische Autonomie 
im Rahmen des englischen Weltreichs zu erlangen. Dieses Ziel 
mochte wohl gemaRigten Politikem mit starker Hoffnungsfreudig- 
keit genugen — den „Extremisten“ erschien es als viel zu eng; 
sie erstreben letzten Endes die vollstandige Selbstandigkeit Indiens. 
Im Gegensatz zu den Mitgliedern des Kongresses suchen radikale 
Elemente die Unabhangigkeit ihres Vaterlandes auf revolutionarem 
Wege zu erreichen. Es bildeten sich Geheimbiinde, welche die „Pro- 
paganda der Tat“ betrieben und durch Rombenattentate und „Da- 
kaitis“ die Fremdherrschaft bekampften. 

Einen machtigen Antrieb erhielt das indische Nationalbewufitsein 
durch die pobtischen Erfolge orientabscher Volker. Schon die Nie- 
derlage der Itabener in ihrem Kriege gegen Abessinien (iSgS) hatte 
in Indien groRen Eindruck gemacht; die Kiinde vom Siege der Ja- 
paner iiber die Russen wirkte noch nachhaltiger, um so mebr, da 
der japanische Professor Kakuzo Okakura schon vorher den Ge- 
danken eines panasiatischen Zusammengehens verkundet hatte. 
1906 entfesselte die von der britischen Regierung verordnete Tei- 
lung der, Provinz Bengalen einen groRen Sturm der Entrustung; die 
Nationabsten organisierten die „Svadeshi“-Bewegung, welche die 
englischen Waren boykottieren und die Heimatindustrie begun- 
stigen wollte. Unter dem Druck der offentbchen Meinung sah sich 
die britische Regierung denn spater auch genotigt, die fruhere Ein- 
heit Bengalens mederherzusteUen. Seit jener Zeit durchhallt der 
Ruf nach der Selbstverwaltung immer starker das Land. Geheim 
und offentbch wird das englische Verwaltungssystem kritisiert, das 
zwar den Ernmgenschaften der europaischen Kultur, soweit sie 
seinen Zwecken dienten, Eingang verschafft und manche MiRstande 
beseitigt babe, das im ganzen aber doch das Volk in waffenloser 
Knechtschaft und Unbildung erhalte und das Land durch Vernich- 
tung aller einheimischen Industrien, durch einen groRen Steuer- 
druck und die Auferlegung der Kosten eines gewaltigen Verwal- 
tungsapparats wirtschaftbch ausbeute. Der Behauptimg gegeniiber, 
die Inder seien nicht fahig, sich selbst zu regieren, mit welcher ihr 
AusschluR von aben hoheren Amtern von den Englandern gerecht- 
fertigt wird, wird auf den Glanz der fruheren Herrscher hingewie- 
sen und auf die unbestreitbare Tatsache, daR in manchen der indi- 
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schen Staaten, wie Baroda und Travankor, die nur von Indern ver- 
waltet werden, der kulturelle Zustand des Volkes besser ist als in 
den den Briten direkt unterstehenden Teilen Indiens. 

Die riihrige Agitation der Nationalisten hat 1919 den Erfolg ge- 
habt, daB England in Indien eine Art von Volksvertretung ins Leben 
rief. Wenn die Rechte dieses Parlaments auch sehr gering sind 
(daB es keine wirkliche Vertretung des Volkes ist, ergibt sich schon 
daraus, daB nur etwas mehr als 20/0 der Inder wahlberechtigt sind), 
so ist doch damit ein Teil der Hoffnungen der indischen Patrioten 
zur Tatsache geworden. Es ist mit Sicherheit zu erwarten, daB es 
dem indischen Volke gelingen wird, nach und nach groBere Frei- 
heiten zu erringen. Noch viele Jahre konnen freilich vergehen, 
bis es sein Ziel erreichen wird — es sei denn, daB Ereignisse ein- 
treten, die den langsamen Verlauf der Weltgeschichte in unvor- 
hersehbarer Weise beschleunigen. 

Die unlbsliche Verbindung, die in Indien zwischen der Religion 
und dem ganzen sozialen Leben besteht, kommt auch in der indi- 
schen Nationalbewegung zum Ausdruck. Die ehrfurchtige Ver- 
ehrung der uralten Tradition verbindet sich mit der schwarmeri- 
schen Begeisterung fur das, was man von der Zukunft erhofft; in 
der religibsen Uberlieferung glaubt man daher Richtlinien fur das 
politische Verhalten und Prophezeiungen fiir die Zukunft zu fin- 
den. Aus den heiligen Schriften und Gebrauchen liest man einen 
neuen Sinn heraus und macht so den ganzen Strom pietatvoller 
Gefuhle, die sich an das Alte knupfen, den neuen Ideen dienstbar. 

Wenn es z. B. in der Bhagavadgita ( 3 , 25 ) heiBt: 

„Toren, Bharata, handeln allein 

Weil sie am eigenen Tun sich vergnugen, 

Weise, weil sie helfend sich ein 
In den ewigen Weltlauf fugen“, 

so WTirde die Lehre vom pflichtgemaBen, selbstlosen Handeln, die 
Krishna hier vertritt, von Arabinda Ghosha und anderen auf die 
Pflicht gegen das Vaterland bezogen, die alle anderen Pflichten 
uberwiege. Sie wurde alien Patrioten als hochste Richtschnur vor- 
geschrieben, mochten sie auch bei der Verfolgung ihres nationalen 
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Zieles mit dem Gewissen und mit den Gesetzen der Regierung in 
Konflikt geraten und ihr Tun mit Kerkerhaft oder Hinrichtung 
zu biifien haben.i) 

In der Bhagavadgita (4> 7 — 8) heiBt es ferner: 

„Bharata, verfallt die Tugend, 

Brustet sich das Lasler wieder, 

Dann in anderer Gestaltung 
Steige icii zur Erde nieder, 

Um zu lohnen und zu strafen, 

Recht zu grunden hier auf Erden, 

Mufi in jedem Weltenalter 
Ich erneut geboren werden.“ 

1st es ein Wonder, da6 fromme Hindus, denen dieses Buch als 
eine guttliche Uberlieferung gilt, diese Verse als eine Prophezeiung 
auffassen, als eine VerheiBung der kunftigen Errettung Indiens 
durch einen gottgesandten Helden? Die zahlreicben Sagen, in 
denen die Befreiung tugendhafter Menschen von grausamen Bose- 
wichtern geschildert wird, boten einen reichen Scbatz von Gleich- 
nissen, durch welche der ungluckliche Zustand Indiens in der Ge- 
genwart und seine Befreiung in der Zukunft symbolisiert werden 
konnte. So wie die schone Konigstochter Sita von den Damonen 
mit ihrem zehnkopfigen Konig an der Spitze geraubt wurde und 
lange in der Gefangenschaft schmachten muBte, bis der mensch- 
gewordene Gott Vishnu als Rama sie mit Hilfe eines Heeres von 
Affen und Baren aus ihren Klauen befreite, so bege auch Indien 
in den Ketten der Fremdherrscher, bis Helden es mit Unterstutzung 
von Russen und Japanern erlosen >vurden. 

Die Heranziehung mythologischer Erzahlungen zur Versinnbild- 
lichung politischer Ereignisse erfoigte jedoch nicht nur in Reden, 
Zeitungsartikeln und Broschuren, sondern auch auf dem Theater. 
Das bedeutendste Drama, in welchem das Schicksal Indiens im 
Rahmen einer Geschichte aus der heiligen Cberlieferimg dargestellt 
wird, betitelt sich „Kicakas Tod“ und hat den bekannten Schrift- 

Ein lehrreiches Beispiel fiir die politiscbe Anslegung der Bhaga- 
vadgita findet man in Rabindranath Thaknr’s Roman ,Das Heim und 
die Welt*, Deutsche Ausgabe, S. 249 f, 277. 


421 



steller Khadilkar zum Verfasser. Der Inhalt, der sich an eine Le- 
gende des Mahabharata anschliefit, ist kurz folgender: 

Die funf Pandufursten und Draupadi, ihre gemeinsame Galtin, 
waren die Verpflichtung eingegangen, unerkannt ein Jahr lang in 
einer Stadt zu weilen und batten zu diesem Zweck unter falschem 
Namen allerlei Stellungen am Hofe des Kdnigs Virata angenom- 
men. Der Feldherr Kicaka, ein Scbwager des Konigs, verliebte 
sich in Draupadi, welche Kammerzofe der Gemablin Viratas ge- 
worden war, und stellte ibr nach. Der Konig und die Konigin 
suchen zwar Draupadi zunacbst zu schutzen, da der Feldherr je- 
doch sich mit den vielen guten Diensten, die er geleistet hat, brustet 
und mit seinem Abschiedsgesuch droht, entschlieBt sich der Konig 
zu einem KompromiB und verpflichtet sich, Draupadi nach einem 
auBerhalb der Stadt gelegenen Tempel zu bringen und sich dann 
nicht mehr darum zu kummern, was mit ihr geschehen wurde. Die 
Pandus erfahren davon und uberlegen, was zu tun sei. Yudhish- 
thira glaubt, daB die Sache des Rechtes von selbst den Sieg er- 
langen werde, und will nichts unternehmen, Bhima jedoch halt 
es fiir das beste, selbst dem Feinde zu Leibe zu gehen. Er versteckt 
sich daher im Tempel, sieht, wie Kicaka sich auf Draupadi sturzt 
und wie sie vergeblich ihn mn Gnade bittet. Da tritt er hervor, 
totet Kicaka und befreit so die schone Draupadi fur immer aus 
der Hand ihres Widersachers. Diese mythologische Erzahlung 
stellt eine zeitgeschichtliche Allegorie dar. Die scbwache englische 
Regierung (Virata) laBt dem grausamen Vizekonig Lord Curzon 
(Kicaka) freie Hand, mit Indian (Draupadi) nach seinem Willen 
zu schalten. Die gemaBigte Partei unter den Indern (Yudhish- 
thira) wagt nichts zu unternehmen, die extremen Nationalisten 
(Bhima) hingegen gehen mit der Waffe in der Hand vor und be- 
freien so das Vaterland. Das Stuck, das im Gewande einer reli- 
gidsen Legende die kunftige Befreiung der indischen Nation ver- 
herrlichen soUte, erf rente sich eines ungeheuren Erfolges; es wurde 
mehrere himdert Male in Bombay und im ganzen Dekhan aufge- 
fuhrt und machte uberall einen tiefen Eindruck. „Jeder, der das 
Stuck gesehen hat, wird sich — • so schreibt V*^. ChiroD) — sein 
gauzes Leben lang erinnern an die finsteren Blicke, mit denen die 
^) V. Chirol ^Indian Unrest*, S. 339. 
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Manner die schandlichen Taten Kicakas verfolgen, an die glitzern- 
den Augen der Frauen, mit denen sie Draupadis Reden lauschen, 
an den Spott uber Yudhishthiras Zaghaftigkeit, an die Bewunde- 
rung fur Bhimas Leidenschaft und an das tiefe Gemurmel der 
Befriedigung, mit dem der Tod des Tyrannen aufgenommen wird.“ 

So wirkungsvoll auch die Begrundung der Pflicht gegen das 
Mutterland durch Zitate aus den heiligen Schriften, und so ge- 
lungen auch die Symbolisierung des Freiheitskampfes durch Ge- 
stalten des Mythos sein mochte, so konnte eine derartige Benutzung 
religioser Momente fur nationalistische Ideen naturlich nur im ein- 
zelnen und auf den einzelnen wirken. Eine gewaltige, die breitesten 
Massen des Volkes umfassende religiose Bewegung, welche die Liebe 
zum Vaterlande mit der Verehrung einer Gottheit aufs engste ver- 
band, finden wir hingegen in dem Ganapati-Kultus im Dekhan 
und im KMi-Kult in Bengalen. 

Der elefantenkdpfige hangebauchige Gott Ganesha oder Ga- 
napati erfreut sich eines besonderen Kultus im Maratbenlande, wo 
ihm zu Ehren alljahrlich im September ein groBes Fest gefeiert 
wird. Es war daher ein guter Gedanke des groBen Nationalisten- 
fuhrers Tilak, daB er ^e ganze Freiheitsbewegung unter den 
Schutz dieses Gottes stellte, und die groBe PopularitSt, welche dieser 
genoB, dazu benutzte, in seinem Namen groBe Prozessionen zu ver- 
anstalten, bei denen Bilder der Freiheitshelden aller Volker (z. B. 
auch von Mazzini und Garibaldi) mnhergetragen wurden. Um der 
Freiheitsbewegung unter den Marathen neben dem religiosen auch 
noch einen historischen Hintergrund zu geben und ihren kriege- 
rischen Geist an den Vorbildern der Geschichte zu neuen Taten zu 
entflanamen, verknupfte er (iSgS) die Ganapati verehrung mit dem 
Kultus des marathischen Nationalhelden Shivaji, der im 17. Jahr- 
hundert im Kampfe mit den Moguls die Herrschaft seines Volkes 
b^rundel hatte. Das Grab des Heldenkonigs, das in Vergessenheit 
geraten war, wurde aufgefunden und zu einer Art von National- 
heiligtum erklart, die Wiederkebr seines Geburts- und seines Kro- 
nungstages alljahrlich festlich begangen, Turnvereine und Yolks- 
versammlungen fanden unter seiner Schirmberrschaft statt, und die 
Propaganda fur die nationale und religiose Wiedergeburt wurde 
in seinem Namen im ganzen Lande in der Offentlichkeit, in der 
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Schule, in Hausern und Hiitten mit gluhender Beredsamkeit be- 
trieben. So verband sich bier die glaubige Hingabe an einen volks- 
tumlichen Gott und die Erinnerang an eine ruhm voile Vergangen- 
heit mit der Freiheitssehnsucht eines unterdruckten Volkes und er- 
zeugte einen opferfreudigen Patriotismus, den die fremden Ge\valt- 
haber umsonst einzudammen versuchten. 

Ein Gegenstuck zu dem Ganapati- und Shiva jikult im Marathen- 
lande bildet die Verehrung der furchtbaren Durga (Kali) in Ben- 
galen. Das Wachsen der Freiheitssehnsucht verkniipfte immermehr 
den Dienst der Gottin mit der Liebe zum Mutterlande; Kali wurde 
in Bengalen zur iiberirdischen Hypostase der nationalen Idee, und 
in ihren Tempeln fanden die Versammlungen der Nationalisten statt. 
In inbriinstigen Gesangen wurde sie angefleht, in ihrer grausigen 
Gestalt in die Herzen ihrer Verehrer hinabzusteigen und sie aus 
dem langen Schlafe zu neuen Taten zu erwecken, damit die irdi- 
schen Damonen vernichtet wiirden, so wie die Gottin die uber- 
irdischen vernichtet hatte. 

Die Verbreitung derartiger religids-patriotischer Ideen wird in 
der Hauptsache von wandemden Asketen (Sannyasis) sowie von ge- 
heimen Gesellschaften betrieben, uber deren revolutionare Tatig- 
keit von Zeit zu Zeit in der indischen Presse berichtet wird. Das 
Ur- und Vorbild derartiger Organisationen ist der streitbare Monchs- 
orden, der im i8. Jahrhundert der Ost-Indischen Kompanie ernst- 
liche Schwierigkeiten bereitete und in einem beruhmten bengali- 
schen Roman seine poetische VerherrUchung gefunden hat. 

Warren Hastings, der Begrunder der englischen Herrschaft in 
Indien, berichtet in Briefen aus dem Februar und Marz 17731 ) von 
bedeutenden Unruhen, die von Sannyasis in Nordbengalen hervor- 
gerufen worden waren. Diese Sannyasis schildert Hastings fol- 
gendermafien; „Sie wohnen in dem sudlich der Tibetischen Berge 
liegenden Gebiet von Kabul bis China. Sie gehen meistens nackt. 
Sie haben weder Stadte noch Hauser, noch Familie, sondern strei- 
fen bestandig von Ort zu Ort; ihre Reihen erganzen sie durch die 
gesundesten Kinder, die sie in den von ihnen durchwanderten Lan- 
dem stehlen konnen. So sind sie die stammigsten und tatkraftig- 
sten Leute in Indien. Viele sind Kaufleute, alle aber sind sie Pilger 


1) Gleig, Memoirs of Warren Hastings, London 1841, Bd. I, S. 282 ff. 



und erfreuen sich bei alien Hindukasten groBer Verehrung. Dieser 
Umstand verhindert es, dafi wir uber ihre Marschbewegungen Nach- 
richten und von der Landbevolkerung irgendwelche Unterstutzung 
im Kampfe gegen sie erhalten, obwohl strenge Gesetze dieserhalb 
erlassen worden sind; daher konnen die Sannyasis oft plotzlich 
mitten in einer Provinz auftauchen, als waren sie vom Himmel ge- 
f alien. Sie sind kiihn, tapfer und in einer unglaublichen Weise fiir 
ihre Sache begeistert.“ Diese wehrhaften Hindu- Asketen, die sich 
in mancher Beziehung mit den mohammedanischen Denvischen ver- 
gleichen lassen, drangen alljabrlich in Abteilungen von looo bis 
loooo Mann bei der Pilgerfahrt nach Jagannath in das Gebiet der 
Ostindischen Kompagnie ein, wo es dann wiederholt zu Zusammen- 
stdBen kam. Im Jahre 1778 fand in der Nahe von Rangpur ein 
blutiges Gefecht zwischen 3 ooo Sannyasis und anglo-indischen 
Truppen statt, bei welchem ein englischer Hauptmann sein Leben 
verlor. Kurze Zeit darauf wurde ein weiteres Sepoy-Detachement 
der East-India-Company von ihnen geschlagen, bei welcher Ge- 
legenheit wieder ein britischer Offizier ums Leben kam. Durch 
diese Erfolge ermutigt, zogen die Sannyasis weiter und machten die 
ganze Gegend unsicher. Um sie unschadlich zu macben, wurden 
verschiedene Truppenabteil ungen gegen sie ausgesandt. Doch ver- 
mochten diese nicht, ihrer habhaft zu werden, da die Sannyasis 
bei ihrer schnellen Beweglichkeit langst wieder einen Ort verlassen 
hatten, wenn die britischen Sepoys eintrafen. Dem Hauptmann 
Brooke gluckte es endlich, am KosafluB ihre Nachhut einzuholen; 
er konnte ihnen jedoch keinen ernsthaften Schaden zufiigen, weil 
die Hauptmacht inzwischen wieder verscbwunden war. 

Diese Kampfe der Sannyasis mit den Englandern bilden den hi- 
storischen Hintergrund fur die beruhmte Novelle „Anandamath“ 
(Das Kloster der Wonne) von Bankim Candra Cattopadhyaya. 

Der allgemeine Inhalt des Romans und die Schicksale der in ihm 
lebensvoll geschilderten Personen, bedurfen in diesem Zusammen- 
hang keiner Behandlung. Hingegen sollen hier einige Worte den 
Sannyasis, wie sie Cattopadhyaya mit dichterischer Phantasie schU- 
dert, und den von ihnen vertretenen Idealen gewidmet werden. 

Die Sannyasis des „Anandamath“ bilden einen Orden, dessen Auf- 
gabe es ist, gegen die Unglaubigen, vornehmlich die mohammeda- 
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nischen Beherrscher Bengalens, zu kampfen. Sie zerfallen in zwei 
Klassen: in die Eingeweihten, die das Grelubde nehmen, der Welt 
wahrend der Dauer desselben zu entsagen und ganz ,und gar den 
Zielen des Ordens zu leben, und in die-Nichtinitiierten, die sich 
als Haushalter oder Fakire am Kampfe beteiligen imd einen Beute- 
anteil erhalten, aber dann wieder ihrer Wege gehen. Wahrend der 
Zugehorigkeit zum Orden sind die Kastenunterschiede aufgehoben. 
Alle Mitglieder tragen die milchweiBen oder safrangelben Gewan- 
der der Asketen. Sie bewohnen eine groBe Klosteranlage mit vielen 
Tempeln und Wohnraumen inmitten eines undurchdringlichen 
Waldes. Ihr Lebensunterhalt wird von dem, was sie auf ihren 
Kriegszugen erbeuteten, bestiitten. 

Die Sannyasis sind alle Vaishnavas. Mit dem Rufe „Hari,Hari“, 
und unter Absingung von Versen aus Jayadevas „Gitagovinda“ 
ziehen sie in den Kampf, und vor einem Bilde Vishnus feiern sie 
ihren Gottesdienst. Ihre Lehre unterscheidet sich aber wesentlich 
von der anderer Vishnuiten. ,,Die Anhanger Caitanyas verehren 
Vishnu als den Gott der Liebe. Das ist nur die halbe Wahrheit. 
Vishnu ist nicht nur der Gott der Liebe, er ist auch der Gott der 
Macht. Das Ideal des Vishnuismus ist die Zuchtigung der Cbel- 
tater und die Rettung der Guten. Aufgabe des fronamen Vaishnava 
ist es daher, die Feinde Vishnus zu bekampfen und auszurotten 
und die ,Mutter‘ von ihnen zu befreien.“ 

Diese Mutter, d. h. das Mutterland, spielt bei den Sannyasis eine 
groBe Rolle. Sie wird dem Novizen, der eines von ihren Kindern 
werden will — die Sannyasis bezeichnen sich stets als die „Kinder 
der Mutter** — imTempel gezeigt, wie sie herrlich angetan auf dem 
SchoBe Vishnus thront, sie wird ihm vorgefuhrt, wie sie in fruheren 
Zeiten als Jagaddhatri hell wie die Morgensonne glanzte, wie sie 
in der Gegenwart, wo das Land unter der Herrschaft der Unglau- 
bigen schmachtet, in schrecklicher Form unter den Toten thront, 
und wie sie in Zukunft als Rajarajeshvari machtvoU uber alle Feinde 
triumphieren wird. Die hingebende Begeisterimg, mit welcher die 
„Kinder*‘ ihre Mutter verehren, findet einen schonen Ausdruck in 
dem beruhmten Liede ,,Bande Mataram** (Ich gruBe die Mutter). 
Dieser Hymnus ist zu einer Art von Nationallied nicht nur in Bengalen, 
sondern — mit unwesentlichen Textanderungen — in ganz Indien 
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geworden; seine Anfangsworte w-erden von nationalistisch gesinn- 
ten Indern vielfach als GruBformel gebraucht. In einer Mischung 
von Sanskrit und Bengali gedichtet und kunstvoll gereimt, ver- 
einigt der Sang in mystischer Weise Religion und Vaterlandsliebe. 
Der Dichter preist seine schone, von den Winden des Malaya- 
gebirges sanft umfachelte, blutenreiche Heimat, er bewundert die 
Macht Bengalens mit seinen 70000000 Einwohnern, er sieht in 
dem Mutterland die Personifikation alles dessen, was im Menschen 
lebt und Geist und Herz des Menschen bewegt, und identifiziert 
die „Mutter“ schlieBlich mit den in Bengalen hauptsachlich ver- 
ehrten weiblichen Gottheiten: Durga, der grausigen Bekampferin 
der Damonen, Eamala (Lakshmi), der lieblichen Gottin des Glucks 
und Vani (Sarasvati), der Gottin der Weisheit. 

Der im folgenden gegebenen Cbersetzung, die sich auch der Form 
nach an das Original aufs engste anschUeBt, ist der von der Zei- 
tung „Basumati“ unter der Leitung von Upendranath Mukho- 
padhyaya im Jahre 1820 bengalischer Ara zu Kalkutta veranstaltete 
Neudruck der siebenten Ausgabe des „Anandamath“ zugrunde ge- 
legt. 

Ich gruBe die Mutter, 

Die wasserdurchfunkelte, 

Reich mit kostlichen Fruchten begabte 
Und von Malayawinden gelabte, 

Lieblich vom Grase umdunkelte. 

Dich, deren Nachte im Mondenschein glanzen, 

Dich, die der Baume Blatter bekranzen, 

Dich, deren Sprache so suB erklingt, 

Lachelnde, die uns den Segen bringt, 

Freundlich erhorende, Wunsche gewahrende. 

Mutter ich gruBe dich! 

70 Millionen Kehlen, Mutter, deine Lieder singen, 

Zweimal 70 Millionen Arme deine Schwerter schwingen, 
Sprich, wie konntest du, — ein Weib nur — Mutter, solche 
Macht erringen? 

Ich verehre dich, die starke, die die Kraft im Arme tragt. 

Die uns wird Erlosung bringen und der Feinde Macht zerschlagt. 



Du bist das Wissen, das Recht und die Pflicht, 

Du bist das Herz und der Kern und das Licht, 

Du bist der Atem, der Korper belebt, 

Du bist die Kraft, die die Arme hebt. 

Von dir wird der Glaube im Herzen getragen. 

Dein Bild soli von Tempel zu Tempel ragen. 

Durga bist du, die in Waffen thront, 

Du bist Kamala, die in dem Lotos wohnt, 

Du bist Vani — Verehrung dir! — weisheitsreiche, 

Kamala, reine und ohnegleiche, 

Vom Wasser beglanzte. 

Von Friichten umkranzte. 

Ich grufie die Mutter, 

Die dunkle, die ragende, 

Lachelnde, tragende, Alles erhaltende, waltende Mutter! 

Die Starke Betonung des religiosen Moments in den nationalen 
Bestrebungen findet sicb nicht nur bei den orthodoxen Hindus, 
sondern auch bei den Angebdrigen von Reformsekten. Bei den 
Sikhs tritt dies z. B. vielfach in den Patriotenliedern hervor, deren 
Gesang in Indien von der Regierung verboten wird, die sicb aber 
nichtsdestoweniger bei den Angehorigen der Sekte im Panjab so- 
wohl als auch bei den zahlreichen Sikh-Auswanderern in der Man- 
dschurei, in Sudafrika und in Kalifornien einer groBen Beliebtheit 
erfreuenA) Besonders stark entwickelt ist die nationalistische Ten- 
denz bei dem Arya-Samaj, von dem sie geradezu zu einem Grund- 
pfeiler seines Systems gemacht worden ist. 

So dienlich eine derartige Verschmelzung politischer und reli- 
gioser Ideen in mancher Hinsicht auch fiir die Ausbreitung des 
nationalen Gedankens sein mochte, so hat sie doch mitimter auch 
nachteilige Folgen gehabt. Die durch den nationalistisch-religiosen 
Fanatismus erzeugte Animositat der Hindus richtete sicb oft nicht 


Vergl. meinen Aafsatz ,Eevolntionslieder der Sikhs* im ,Korre- 
spondenzblatt der Nachrichtenstelle fiir den Orient*, 2. Jahrg. Nr. 37, 
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nur gegen die „Angrezis“, sondern gegen alle Nichthindus, vor- 
nehmlich gegen die Mohammedaner. Dadurch aber wird die Ent- 
stehimg eines all-indischen Solidaritatsgefiihls emsthaft gefahrdet. 
Erfreulicherweise wirken starke Krafte diesem Cbelstand entgegen, 
und die letzten Jahre haben immer deutlicher gezeigt, dalS alle ernst- 
baften Inder einen politiscben Fortschritt ihres Volkes nur von 
einem islamisch - hinduistischen Zusammengehen erwarten. Seit 
Jahren schon wird bei politiscben Versammlungen, die von Indern 
aller Glaubensformen besucht werden, gemeinsam gebetet zu dem 
Gott, der ihnen alien unter verschiedenen Namen gemeinsam ist 
Tind von dem sie die Einigung und Freiheit ihres Landes und Volkes 
erwarten. Diese interkonfessionelle Frommigkeit, die mit der Sehn- 
sucht nach einer Erlosung des Mutterlandes gepaart ist, gibt ein 
Lied wieder, das anlalilicb des 20. Nationalkongresses in Kalkutta 
1 91 1 gesimgen wurde und aus dem wir bier einen Vers in der Ober- 
tragung von Rudolf Otto^) mitteilen: 

„Der du lenkest die Herzen der Vblker, 

Heil dir, o Walter von Bharatas (Indians) Geschick. 

Bei Tag und Nacht gehet aus dein Ruf, 
weithin erklingt sein Hall. 

Und Hindu, Buddhist und Sikh und Jaina, 

Parsi, Musalman und Christ 

Kommen von Ost und West zu den Stufen deines Lowenthrones. 
In Liebe verbunden singen sie Preis. 

Der du zur Einheit fiihrest die Vblker, 

Heil dir, o Walter von Bharatas Geschick. 

Heil dir, Heil dir, dir sei HeiL“ 

Seitdem dieses Lied gesungen wurde, hat die Herstellung eines 
Einvernehmens zwischen Hindus und Moslems groBe Fortschritte 
gemacht. Im Jahre 1912 fand eine weitgehende Annaherung der 
Ziele der einfluBreichsten Interessenvertretung der indischen Mo- 
hammedaner, der „Moslem League*', an die des Nationalkongresses 
statt. Hatten sich die Mohammedaner bisher in der Mehrzahl von 
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der nationalistischen Bew^ung, die in erster Linie von Hindus 
und Parsen getragen wurde, ferngehalten und geglaubt, in der An- 
lehnimg an England ihren SondervorteU zu finden, so rangen sie 
sich jetzt immer mehr zu der Erkenntnis durch, daB sie ihre Ziele 
nur durch ein Zusanamengehen mil den Hindus erreichen konnten. 
1 91 5 kam ein formliches Biindnis zwischen KongreB und Liga 
zustande und beide Organisationen verfolgen seitdem eine gemein- 
same Politik. Die Unzufriedenheit mit den von der Regierung im 
Montagu - Chelmsfordschen Reformplan gemachten Konzessionen 
und die Opposition gegen die von ihr betriebene Orientpolitik — 
die der Turkei auferlegten Friedensbedingungen erregten bei den 
Hindus die gleiche MiBstimmung wie bei den Anhangern des Ka- 
lifen — verband Hindus und Mohammedaner zu gemeinsamem 
Handeln. Einen ergreifenden Ausdruck fand diese Einigung am 
I. August 1920, als die Leiche des kurz vorher verstorbenen Na- 
tionabstenfuhrers BM Gangadhar Tilak in Bombay verbrannt wurde. 
Unter ungeheuerer Beteiligung von Angehbrigen aller Volksschich- 
ten wurden die sterblichen Gberreste des orthodoxen Brahmanen 
nicht nur von bedeutenden Hindus, sondern auch von hervor- 
ragenden Mohammedanern zur Verbrennungsstatte getragen, 
tun durch diese symbolische Handlung darzutun, daB alle kon- 
fessionelle Unterscbiede hinter der heihgen Idee der Befreiung des 
Mutterlandes zuriicktreten. 

Den Widerstand gegen die englische Herrscbaft organisierten 
der Hindu Mohandas Karamcand Gandhi (geb. 1869) und die Mo- 
hammedanerfuhrer Mohammed Ali und Shaukat Ali 1920 in der 
sog. „Non-Cooperation“-Bew^ung. Ihr Ziel ist der systematische 
Boykott aller Institutionen der anglo-indischen Regierung, der Be- 
hdrden, Gerichtshofe tuid Erziehungsanstalten sowohl, als der 
durch den Montagu-Chelmsfordschen Reformplan ins Leben ge- 
rufenen Volks vertretungen. Hand in Hand mit der Agitation fur 
den „Asahayoga“ (das „Nichtmitarbeiten“) geht die „Propaganda 
des Spinnrades“, d. h. der Kampf gegen den englischen Baum- 
wollhandel und die Fbrderung der indischen Heimindustrie. Die 
gauze Bewegimg stellt die Verwirklichung von Gedanken dar, die 
bereits i 885 von Sir J. R. Seeley, dem beriihmten Verfasser des 
Werkes uber die „Expansion of England", ausgesprochen worden 
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wareni), und ist anscheinend auch von Tolstoischen Ideen beein- 
flufit. Sie tragt ein charakteristisch indisches, stark religioses Ge- 
piage. Ohne Gewalt, nur durch „Seelenkraft“ wollen die Inder, 
wie Gandhi lehrt, das Ziel ihrer Wunsche erkampfen; wahrend 
andere Volker durch grausames Handeln ihre Zwecke zu errei- 
chen suchen, ringt Indien nach seiner Erlosung durch das asketische 
Ahlassen von allem freventKchen Werk, durch den von hochster 
Selbstaufopferung getragenen Verzicht auf alles Tun, das irnmer 
neues Leid im Gefolge hat. Die Fuhrer des „Asahayoga“ geben 
diesem den CharsJrter eines Kulturkampfes, indem sie die Minder- 
wertigkeit der europaischen Zivilisation gegeniiber der indischen 
Kultur behaupten und ihre Landsleute dazu auffordern, die „Maya“ 
des abendiandischen Denkens, die ihnen den Weg zum Heil ver- 
dunkele, zu verscheuchen. So schrieb die in Labor erscheinende 
Gandhi - Zeitung „Svaraj“: „Es ist wahr, der Materialismus des 
Westens hat in gewissem Umfange von imseren Seelen Besitz er- 
griffen, und wir haben etwas von unserer geistigen Kraft verloren 
— aber unter der rauhen Hand der Regierung hat sich unsere Auf- 
merksamkeit aufs neue den geistigen Dingen zugewandt. Was ist 
die , Non-Cooperation' anderes als das erste Kapitel im Buche der 
Vergeistigung?" — Die „Non-Cooperation“ - Bewegung des vom 
Volke gleich einem Heiligen verehrten „Mahatma“ Gandhi hat bei 
Hindus und Mohanunedanern begeisterten Anklang gefunden, wenn- 
gleich sich auch eine Reihe namhafter indischer Politiker gegen 
sie erklart haben. Erst die Zukunft wird lehren konnen, wie weit 
es Gandhi raoglich ist, seine hochfliegenden Plane aus der Idee in 
die Wirklichkeit zu ubertragen, aber auch im Fall ihres MiBlingens 
ist das Aufkommen einer solchen Bewegung von hochster Bedeu- 
tung fiir die Geistesgeschichte des modemen Indien, als sympto- 
matisches Zeichen fiir die auUerordentliche Erstarkung, welche der 
nationale Gedanke in den letzten Jahren erfahren hat. 


Vergl. die Nachweise in Ramananda Chatteijee’s , Modern Review 
XXIX, p. 68 (Calcutta, Jannar 1921). 


5. DIE NEUBELEBUNG DER RELIGIOSITAT 

a) Der all-hinduistische ZusammenschluB 

Im Vergleich zu den Wandlungen, welche sich auf den bisher 
besprochenen Gebieten unter dem EinfluB der europaischen Kul- 
tur am geistigen Leben der Hindus vollzogen haben, sind die Ver- 
anderungen im religiosen Leben zunachst scheinbar gering. Wah- 
rend eine kleine Zahl von Indern den cbristlichen Glauben seiner 
europaischen Herrscher teilt und einige wenige Grebildete die Ideen 
der westlichen Aufklarung in sich aufgenommen haben, ist die 
Masse des Volkes den ererbten Rebgionen treu geblieben. Heute 
noch wie vor Jahrhimderten opfern die Priester in altgewohnter 
Weise, wandern Pilger zu den heibgen Statten und lehren Pandits 
die Wissenschaften nach uralten Buchern. Bei allem zahen Fest- 
halten am Alien, bei all dem Konservatismus, der haufig zu Ana- 
chronismen fuhrt, die den europaischen Betrachter oft recht gro- 
tesk anmuten, ware es dock verfehlt, zu glauben, das religiose Leben 
Indiens befinde sich in einer Erstarrung, aus der es von selbst nie 
wieder erwachen konne. Jeder, der die geistigen Stromungen des 
indischen Volkes genauer verfolgt, muB vielmehr konstatieren, dafi 
auch hier Krafte rege sind, die langsam, aber sicher darauf hin- 
arbeiten, die Ernmgenschaften der europaischen Kultur mit den 
Traditionen der ererbten Religionen in Einklang zu bringen, das 
Altc zu entwickeln und zu vertiefen und damit die religiosen Grund- 
lagen aufs neue tragfahig zu machen. 

Den indischen Religionen fehlte die einheitliche Geschlossenheit, 
mit der das Christentum vor sie trat, ihre Gemeinden entbehrten 
der umfassenden Organisation, der sozialen Wohlfahrtsbestre- 
bungen und der ausgedehnten Propaganda, mit welchen die Mis- 
sionen des Westens so groBe Erfolge erzielten. Im Laufe der letz- 
ten Jahrzehnten ist hier ein beach tenswerter Wandel eingetreten. 
Der Druck der fremden Ideen hat elnen Gegendruck erzeugt, die 
Religionen Indiens haben sich auf sich selbst besonnen, sie haben 
von ihrem groBen Widerpart gelernt und suchen ihn mit denselben 
Mitteln zu bekampfen, mit denen er ihnen das Feld streitig macht. 

Ein Mangel des Hinduismus ist es von jeher gewesen, daB das 
Fehlen eines gemeinsamen Dogmas und einer allgemein anerkann- 
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ten Zentralinstanz das Aufkommen eines Zusammengehorigkeits- 
gefiihls unter seinen Mitgliedem erschwert; erst der Kontakt mit 
den festgefiigten Religionsgemeinden der Mohammedaner und 
Christen hat einen allhinduistischen Solidaritatsgedanken geweckt. 
Gegenwartig sind eifiige Bestrebungen im Gange, die Idee der so- 
zialen und religiosen Einheit unter den Hindus aller Kasten und 
Sekten wachzuhalten und zu festigen. Hervorragend tatig ist in 
dieser Hinsicht die 1902 gegrundete Gesellschaft „Bharata 
Dharma Mahamandala“, welche von den verschiedensten Ge- 
meinschaften innerhalb des orthodoxen Hindutums als oberste In- 
teressenvertretung angesehen wird. Sie umfaBt mehr als 600 Zweig- 
vereine und an 4 oo Institutionen. In religioser und sozialer Hin- 
sicht wirkt sie fiir die Selhstbehauptung des Hinduismus und sucht 
in Wort und Schrift seine Lehren zu verbreiten. Ahnlich arbeiten 
anderc Gesellschaften. Nach dem Vorbild der europaischen Mis- 
sionen warden Prediger angestellt, welche die religiosen Grund- 
wahrheiten des Veda verkiindigen, billige Ausgaben und volkstum- 
liche Gbersetzungen der heiligen Schriften veranstaltet, kleine er- 
bauliche Traktate verteilt, Vereine hinduistischer junger Manner 
gegriindet imd religiose Versammlungen einberufen. Der SchluB- 
stein aller derartigen panhinduistischen Bestrebungen ist die 1916 
zur Tatsache gewordene Begriindung einer Hinduuniversitat 
in Benares. Dieses Institut kam dank der Zusammenarbeit zahl- 
reicher hervorragender Personlichkeiten und Vereinigungen zu- 
stande, vor allem durch die Bemiihung des Pandit Madan Mohan 
Malaviya und der ^Conference of Hindu Religion'”, der von Mrs. 
Annie Besant geleiteten „Theosophischen Gesellschaft”” und einer 
Anzahl hervorragender Hindus, die vom Maharaja von Darbhanga 
gefiihrt wurde. Die Kosten der Errichtung und des Unterhalts 
wurden ganz und gar durch freiwillige Spenden aufgebracht. Wie 
bei den anderen Universitaten sind bei ihr Lehrstuhle fur Juris- 
prudenz, fur die Naturwissenschaften und fiir die verschiedenen 
bei uns der philosophischen Fakultat eingegliederten Wissenszweige 
vorhanden, in alien theologischen Fragen aber werden dem ganzen 
Lehrbetriebe durchaus hinduistische Lehren und Anschauungen zu- 
grunde gelegt. Der in der Hindu-Universitat zu Wort kominende 
Hinduismus basiert durchaus auf den Lehren und Schriften der 
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Vorfahren, die allerdings, entsprechend den modernen Erforder- 
nissen, in wesentlicher Weise umgestaltet werden. — 

Die Vertreter der extremen Orthodoxie vertreten den Stand- 
pnnkt, dafi alles Heil allein in der Bewahrung der alten Lehren 
und Gebrauche li^e, alien Reformbestrebungen stehen sie ableh- 
nend gegeniiber. Diese Anschauung spricbt z. B. aus den folgen- 
den Worten des Professors K. Sundararaman: 

„Die Folgen der Emporung gegen den ritualistischen Hinduis- 
mus stehen seit mebr als zweitausend Jabren der Geschichte Indiens 
deutlich auf der Stirn gescbrieben. Buddha begann die erste Re- 
volte und hat seither viele Nachfolger und Nachahmer gehabt. 
Die Einheitlichkeit und die Macht des einstmals so groBartigen Ge- 
baudes der hinduistischen Gesellschaft und Zivilisation sind zer- 
stort worden — doch bleibt die Hoffnung auf einen Wiederaufbau 
bestehen. Dieser Wiederaufbau lafit sich nicht bewirken durch wei- 
tere ,protestantische‘ Revolten, sondern allein durch das beharr- 
liche und geduldige Bestreben, die Gebote und Vorschriften des 
uralten ,Dharma‘ in ihrer Gesamtheit zu erfullen.“i) 

Trotz dieses reaktionaren Konservativismus sehen sich dieRecht- 
glaubigen aber doch veranlaBt, bedeutende Konzessionen an den 
Geist der neuen Zeit zu machen. Bekanntlicb gait es fruher als 
ein Sakrileg, den Veda Frauen oder Shudras mitzuteilen; jetzt wer- 
den diese heihgen Werke in Sanskrit offentlich an jedermann ver- 
kauft und Cbersetzungen in die Volkssprachen werden zu Propa- 
gandazwecken vertrieben. In apologetischen Schriften wird es ferner 
unternonunen, die hinduistischen Anschauungen und Gebrauche als 
vemunftgemafi zu erweisen. Auf welche originelle Ideen die Ver- 
teidiger der Orthodoxie hierbei manchmal verfallen, zeigt der fol- 
gende Versuch, die Ewigkeit des Veda-Lautes (Shabda) zu beweisen. 
Es wird behauptet, jede Bewegung finde ihren Ausdruck in einem 
Ton, der Schmerz z. B. auBere sich im AusstoBen von Seufzern 
und Lauten wie „oh!“ und „ach!“, die freudige Cberraschung in 
lautem Lachen, die Verachtung in hohnischem Lacheln. In ahn- 
licher Weise koexistiere auch der Veda mit den gottlichen Eigen- 
schaften, deren lautlicher Ausdruck er sei. Viel^ laBt sich freilich 

.Indian Social Reformer* XXII, 23. 


434 



nicht so leicht erklaren, und so mussen denn die oft etwas frag- 
wurdigen Feststellungen der psychischen Forschung uber Somnam- 
bulismus und Magnetismus und allerleiokkultistischeTheorien dazu 
herhalten, um die Kastenvorschriften zu sanktionieren und der in- 
dischen Lehre von der zauberkraftigen Macht von Spruchen und 
Formeln, von der Notwendigkeit bestinamter Riten, welche bei der 
Totenverbrennung angewandt werden, von der Wirksamkeit der Me- 
ditationstechnik und den Wunderkraften der Asketen eine wissen- 
schaftliche Grundlage zu geben. 

b) Die Verteidigung gegen das Christentum 

Fur den gebildeten Hindu ist das Christentum, der „Khrista- 
marga“, einer von den zahllosen „Wegen“, die den Menschen zur 
Seligkeit fiihren konnen, genau so wie die verschiedenen „Sam- 
pradayas" des Hinduismus oder wie die diesem verwandten Systeme 
des Jainismus, Buddhismus usw. Seinem metaphysischen Gehalt 
nach ordnet er es als einen „Bhakti-marga“ ein, als eine Glaubens- 
lehre, die durch die vertrauensvolle Hingabe an einen bestimmten 
Gott das HeU zu erringen sucht. Die naeisten ethiscben Lehren des 
Christentums sind fiir ihn nichts anderes als der allgemein mensch- 
liche „Dharma“, der alien Religionen gemeinsam ist. Als spezifisch 
christlichen Dharma betrachtet er nur die Gebote, den Stammes- 
gott der Europaer und seine verschiedenen Erscheinungsweisen 
nach einem bestimmten Ritual zu verehren, bestimmte Feste zu 
feiem sovne femer die Erlaubnis, Fleisch zu essen und Alkohol 
zu trinken und die Nichtanerkennung des Kastensystems. Die reli- 
giosen Lehren des Christentums sind fur den toleranten Hindu kein 
Stein des AnstoBes, mag er sie auch von seinem Standpunkt aus fiir 
geringwertig halten. Das, was ihn gegen die Christen einnimmt, 
ist nicht ihr dogmatisches System, ^ndern ihr soziales Verhalten 
g^eniiber den Speisen- imd Kastengesetzen. „Wenn jemand offent- 
lich bekennt, Jesus Christus sei Gottes Sohn, oder Mohammed sei 
der einzige Prophet Gottes, so wird die indische Glesellschaft nichts 
gegen ihn untemehmen. Unsere Toleranz geht so weit. Hingegen 
gibt es hunderte von kleinen Vorschriften fiber das Essen — be- 
sonders von gekochter Speise — , deren Verletzimg jeden der Ex- 
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kommunikation oder schwerer Bufie aussetzt.“i) Weil der Christ 
sich um all die zahllosen, dem Hindu als Erfordernisse der ri- 
tuellen Reinheit geltenden Gebrauche nicht kehrt, gilt er ihm als 
unrein und als ein niedriges Wesen, das tie£ unter ihm steht und 
dem man nur wiinschen kann, dafi er im Verlauf seiner Seelen- 
wanderung als ein frommer Hindu wiedergeboren wird und dann 
alle diese Gesetze erfiillt. 

Ungeachtet ihrer Duldsamkeit in rein religiosen Dingen ist aber 
naturlich die Tatigkeit der Missionare den glaubigen Hindus ein 
Dorn im Auge; sie versuchen daher auf alle Weise, ihnen entgegen- 
zutreten. Zu diesem Zweck erscheinen von Zeit zu Zeit in den 
groBen indischen Zeitungen und Zeitschriften Aufsatze, welche sich 
die Bekampfung des Christentums zum Ziele setzen. Daneben war- 
den die Werke europaischer Freidenker verbreitet und aufklarende 
Traktatchen herausgegeben mit Titeln wie „Das Christentum eine 
falsche imd triigerische Religion**, „Die Schopfungsgeschichte der 
Bibel**, „Selhstwiderspruche der Bibel** usw. In derartigen Schrif- 
ten wird dann versucht, eine Cbereinstimmung zvvischen den Lehren 
des Veda und anderer heiliger Schriften und den Ergebnissen der 
modernen Naturwissenschaft festzustellen, und auf der anderen Seite 
zu zeigen, wie die Bibel und das christliche Dogma diesen Punkt 
fiir Punkt widerstreitet. Die christlichen Glaubenslehren von der 
Schdpfung aus dem Nichts, von der Erbsiinde, von der stellvertre- 
tenden Erlosung und von der Ewigkeit der jenseitigen Belohnungen 
und Strafen werden als dem philosophischen Denken widerspre- 
chend dargetan, und es wird demgegeniiber behauptet, dali die 
Lehren von der ewigen Evolution und Reabsorption der Welt, von 
der Seelenwanderung und vom Karma mit der Vernunft im Ein- 
klang standen.®) 

Als ein weiteres Kampfmittel dienen Ausfiihrungen iiber die Ge-. 
schichte und den Ursprung des Christentums, die zmneist aus euro- 
paischen Werken mit antichristlicher Tendenz schopfen. 

Die Hindus untemehmen es jedoch nicht nur, den Hinduismus 

D. C. Sen .History of Bengali Language and Literature**, S. 78. 

Besonders griindlich ist in dieser Hinsicht der Reformator Dayanand 
Sarasvatl, der im 13. Samnllasa seines beriihmten .Satyarthaprakash* 
(Ajmer, Samvat 1976, S. 492 — 550) die ganze Bibel von der Genesis 
bis zur Apokaljpse als toricht und widersinnig zu erweisen sucht. 
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gegen den Angriff der Christen zu verteidigen, sie suchen auch 
diese selbst davon zu uberzeugen, dafi der Hinduismus die absolute 
Religion und das Christentum eine durcb den Abfall von dieser 
entstandene Irrlehre sei. 

Der Hindu nimmt an, dafi seine Religion der „Sanatana Dharma“, 
die ewige Wahrheit ist, die in dem goldenen Zeitalter allgemein 
anerkannt wurde. Das Abweichen von dieser, die heute nur noch 
auf dem heiligen Roden Indiens gedeiht und anch dort nicht ein- 
mal alien Menschen als Richtschnur dient, ist als ein Herabsinken 
von der friiheren Hohe anzusehen. Die Vorfahren der Christen 
rniissen also einstmals die wahre Religion besessen, sie aber im Laufe 
der Zeit verloren und mit einem ihren speziellen Bedurfnissen ent- 
sprechenden Stammeskult vertauscht haben. In Verfolgung der- 
artiger Spekulationen haben es mehrfach Hindus unternommen, 
den „wahren“, hinduistischen Gebalt der christlichen Lehren und 
Gebraucbe herauszuschalen. In diesem Sinne identifiziert S h r i s h a 
Candra Vasu den Gott Vayu mit Christus und sagt: „ist es nicht 
moglich, dafi die modernen Hindus in Wahrheit Christen in besse- 
rem und wahrerem Sinne sind und sich nicht zu scheuen brauchen, 
sicb als „Vaishnavas“, Verehrer des einen wahren Gottes und „Chri- 
sten“ Oder Verehrer seines geliebten Sohnes zu bezeichnen.“i) An- 
dererseits schreibt Thakur Shri Jessrajsingbji Sesodia in 
einem Aufsatz „Is England a Shaivite Country?": „Wenn ich durcb 
die Kirchen imd Kathedralen Englands gehe und iiber die vielen 
Ahnlichkeiten und Spuren des Shivaismus nachdenke, die sich mir 
in jedem Winkel und jeder Ecke von England vor Augen stellen, 
dann ist es unmoglich, England als etwas anderes als ein shivai- 
tisches Land anzusehen." 2) 

Vereinzelt ist es den Hindus sogar gelungen, Europaer zu ihren 
Anschauungen zu bekehren. Der englische Oberst Stewart hatte 
z. B. am Anfang des vorigen Jahrhunderts das Christentum ab- 
geschworen und war ein gliihender Verehrer der indischen Gott- 
heiten geworden. Unbekummert um das G^pott seiner Landsleute, 

Shrlsha Candra Vasu in der Einleitung zn seiner TJbersetzung von 
Madhva’s Kommentar znr Chandogya-Upanishad (Sacred Books of the 
Hindus, Vol. 3. Allahabad, Panini Office) S. XV. 

Siddhanta Dipika (‘The Light of Truth’) XIl, 401. 
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ging er in der Morgendammerung mit Blumen nnd OpfergefaBen 
zum Ganges, um nach dem Ritual der Hindus die heiligen Wa- 
schungen vorzunehmen. Spater erbat er eininal die Erlaubnis, die 
britischen Truppen auf ihrem Marsche nacb NepM zu begleiten, 
um auf diese Weise die Moglichkeit zu haben, in einem auf der 
Route liegenden Heibgtum des Shiva seine Andacht zu verrichten. 
Stewart verfocht seine Anschauungen auch literarisch. In einer 1808 
erschienenen Broschiire, die unter dem Namen „The Bengal Offi- 
cer’s Pamphlet” bekannt ist, sagte er: „Wohin ich um mich sehe 
in dem weiten Gebiete der Hindumythologie, da finde ich Frdmmig- 
keit im Gewande der Allegoric; da sehe ich Sittlichkeit stets ver- 
kniipft mit jeder Fabel, xmd soweit ich mich auf mein Urteil ver- 
lassen darf, scheint sie mir das vollstandigste und reichhaltigste 
System der moralischen Mythologie zu sein, das die Welt jemals 
hervorgebracht hat.“i) Andere Leute folgten seinem Beispiel; 
mehrfach begegnet man in Reisebeschreibungen Berichten iiber 
Europaer, die als Hindu-Sannyasis leben. 

In neuerer Zeit sind indische Missionare wiederholt in Europa 
und Amerika aufgetreten, so namentlich seit dem Religionskongrefi 
in Chicago (iSgS). Sie haben mehrfach Anhanger gef unden, die 
sich zu Gemeinden zusammentaten, ja in einigen Fallen waren ihre 
Verehrer so begeistert, dafi sie nach Indien gingen, indische Namen 
annahmen und als fromme Hindus lebten. So bekehrte der Svami 
Vivekananda in Amerika einen Mr. Sandsberg und eine Deune fran- 
zdsischer Herkunft, die sich fortan Svami Kripananda und Svlumi 
Abhayananda nannten, in England MiB Margaret Noble, die als 
jjSchwester Nivedita” eine reiche literarische Tatigkeit entfaltete. 

Wie sehr sich die Hindus gedrungen fuhlen, die Wahrheiten ihrer 
Religion auch dem Wes ten zuteil werden zu lassen, ersieht man 
aus dem folgenden Leitartikel, den eine indische Zeitschrift brachte, 
als die „.Anmta Bazar Patrika” den Text der Vorlesung K. Gakra- 
vartis bei der 6. Jahresversammlung des „Shri Caitanya Yoga Sa- 
maj“ (17. Marz 1897) publizierte. Die Zeitschrift schrieb*): 

John Clark Marshman, History of the Shriramaporemission I, 
p. 354 ff. (D. C. Sen, a. a. 0., S. 953). 

®) K. Chakravarti ‘Life of Sri Chaitanya’ Calcutta 1897. Printed by 
Sosi Bhnsan Das at the Nadiya Printing Works, S. 1, Anm. f. 
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„Die Vorlesung Cakravartis fiber (den bengalischen Heiligen) Cai- 
tanya erinnert uns an die betrfibende Tatsache, dafi die Welt sicb 
seil seinen Tagen nicht viel gebessert bat. Caitanya wurde i485 
geboren. Zu jener Zeit entdeckte Kolumbus Amerika. Als sie einen 
wehrlosen Kontinent zu ibrer Verf figung f anden, vergafien die Euro- 
paer ihren Messias, den sfiBen Jesus, vmd fingen an, die Bevolke- 
rung zu toten und auszuplfindern. Unablassig folgt Europa dem 
von Kolumbus gegebenen Beispiel. In ibrer Gier nacb Gold tmd 
Macbt vergafien diese Christen die Vorscbriften ibrer wundervollen 
Religion. Der Westen beberrscbt jetzt den Osten. Der Westen 
nimmt heute Zivilisation und Aufklarung ffir sicb in Ansprucb. 
Aber seine Zivilisation grfindet sicb auf der Gier nacb materiellem 
Gewinn. Die Europaer baben die von Jesus Cbristus gelebrte Vater- 
scbaft Gottes und Bruderscbaft aller Menschen ganz vergessen. Ffir 
sie ist es ein Rubm, einen Gegner in der Scblacbt zu besiegen und 
Tausende von webrlosen Mitmenschen binzumorden. Es ist ffir 
sie ein Rubm, einen Nacbbar an den Bettelstab zu bringen, ein 
scbwacberes Volk zu unterjochen, einen Rivalen zu fiberbsten. Wir 
wunscbten, das Leben Caitanyas wfirde aller Welt bekannt gemacbt. 
Die Gescbicbte seines Lebens wfirde alle lebren, dafi das, was sie 
Riibm nennen, ein Kinderspiel ist, und ein unglfickseliges Spiel 
nocb dazu. Ffirst Bismarck soil nacb einem Bericbt kfirzbcb zu 
einem Besucber gesagt baben: ,Melne Krankbeit ist der Mangel an 
Lebensfreude. Mein Leben bat keinen Zweck mebr. Ich babe keine 
amtlicben Pflichten mebr, und was icb als Zuscbauer sebe, macbt 
mir keine Freude. Meine Frau babe icb verloren, und meine Sobne 
baben ibre eigene Arbeit. Mit dem zunebmenden Alter babe icb das 
Interesso an der Landwirtscbaft und an dem Forstwesen verloren; 
nur selten besucbe icb nocb Feld und Wald, denn icb kann nicbt 
mebr reiten, scbiefien und wandern, wie icb will.' Das ist das Ende 
aller Leute, die der Westen ffir grofi bait. Man vergleicbe den 
Bismarck von Sedan mit dem Bismarck von beute. Man vergleicbe 
Lord Dalhousie zu der Zeit, als er der grofie Vizekonig von Indien 
war, mit Lord Dalbousie in seinen letzten Jabren. Das Leben des 
Gottesmanns von Nadiya ist gerade das, was geeignet ist, dem 
Denken der klugen Leute des Westens eine andere Wendung zu 
geben. Wie begabt sind sie und docb, auf welcb falscbem Wege! 
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Sie kampfen wie Giganten fur die Erlangung von Ruhm — von 
etwas Grofiem, Unerreichbaren — aber sie wissen nicht, wo das 
zu finden ist oder was ^ ist. Sicherlich kann es im Parlament, 
auf dem Schlachtfeld oder in der Diplomatie nie gefunden werden. 
Es ist traurig, dafi das Leben Caitanyas in der Welt noch so wenig 
bekannt ist. Wir sind aber des Glaubens, dafi die Geschichte Cai- 
tanyas, wiirde sie weit verbreitet, eine Revolution in der Welt her- 
vorrufen wiirde. Eine Riograpbie Caitanyas ist das, was Europa 
mit seinen 22 Millionen Soldaten am dringendsten brauchen wiirde. “ 

c) Die Sekten und ihre Propaganda 

Die Neubelebung der indischen Religiositat und das aus ihr re- 
sultierende Bestreben, Mission zu treiben, zeigt sich besonders deut- 
iich bei den groBen Sekten. Einige von diesen, deren Mitglieder 
auch mit europaischer Bildung vertraut sind, bemiihen sich, unter 
Anwendung westlicher Propagandamethoden Anhanger zu werben, 
tjm ihre Lehren und Anschauungen in Indien selbst und daruber 
hinaus bekannt zu machen. 

Unter den Vishnuiten sind es in erster Linie die Anhanger 
Ramanujas, welche ihre Ideen eifrig verfechten. Sie haben nicht 
nur in Indien eine Reihe von Texten, in Sanskrit, in Englisch und 
in den Volkssprachen veroffentlicht, son dem treten auch bei in- 
teraationalen religionswissenschaftlichen Veranstaltungen hervor. 
So entsandten sie z. B. einen Vertreter zum WeltkongreB der Re- 
ligionen, der iSpS in Chicago tagte. Ihren Bestrebungen dient der 
Shri-Vishishtadvaita-Siddhanta-Sangama in Madras, sowie die eng- 
lische Zeitschrift ,,Vishisbtadvaitin“. 

Mit ihnen ringen um die Palme die Anhanger Madhvas. Diese 
grundeten 1877 imter der Agide von Kanci Sabba Rao die „Madhva- 
Siddhantonnahini-Sabha“ (Association for the Strengthening of 
the Madhva System), welche alljahrlich in Cirtanur bei Tirupati 
(Pr. Madras) eine Konferenz abhalt. Eine Bank mit einem Kapital 
von Sooooo Rs. ist mit dieser verbunden und unterstutzt die Be- 
strebimgen. Sie besitzen auBerdem in Kumbakonam einen Verlag 
fur ihre Missionszwecke. 

Auch unter den Anhangern des bengalischen Heiligen Caitanya 


44 o 



machen sich moderne Neubelebungstendenzen gel tend. Als Bijay 
Krishna Gosvami, ein Freund Keshab Candra Sens und Nachkomme 
eines Caitanya persdnlich nahestehenden Mannes, 1886 aus dem 
Brahma Samaj austrat, suchte er, im Verein mit einigen Gleich- 
gesinnten, in Bengalen eine Renaissance des Krishnaismus hervor- 
zurufen — eine Bewegung, die zwar nicht eine groBe Organisation 
schuf, aber literarisch einen gewissen EinfluB gewann. Von den 
Schriften, die aus dem SchoBe dieser Richtung bervorgegangen 
sind, ist namentlich Bankim Candra Cattopadbyayas „Krishna- 
carita“ zu erwahnen, ein ausgezeichnet geschriebenes Prosawerk, 
das die Geschichtlichkeit des Gottmenschen Krishna nachzuweisen 
sucht. Auch nach Amerika fand der Neo-Krishnaismus seinen Weg. 
Der Bengale Surendranath Mukherji, ein gliihender Anhanger Cai- 
tanyas, war Sannyasi geworden und hatte den Namen Premanand 
Bharati angenommen. 1902 kam er nach Neuyork und predigte 
dort sowie in Boston und Los Angeles nicht ohne Erfolg. 1907 
kehrte er mit einigen amerikanischen Schiilern nach Kalkutta zu- 
riick, eroffnete dort eine Mission und publizierte mehrere Bucher. 
Nach einem zweiten Aufenthalt in Amerika starb er 191^ in Kal- 
kutta. 

Um den Zusammenhang zwischen dem groBen vishnuitischen 
Sampradaya aufrechtzuerhalten, wurde im Mai 1911 in Allahabad 
eine groBe Vaishnava-Konferenz veranstaltet, an welcher An- 
hanger Ramanujas, Madhvas, Vallabas und Nimbarkas teilnahmen. 
Derartige Konferenzen, bei denen \ortrage gehalten wurden, fanden 
auch in spateren Jahren statt, so 1 91 3 in Jaora (in Malva). 

Von den shivaitischen Systemen hat der Shaiva-Siddhanta 
in den letzten Jahren eine beachtenswerte Renaissance erlebt. Wie 
H. W. Schomerusi) mitteilt, haben sich im letzten Jahrzehnt Be- 
strebungen geltend gemacht, diese Religionsform zu vertiefen und 
ihr neue Proselyten zu erwerben. Es bildeten sich nicht nur mehrere 
Shaiva-Siddhanta- Vereine, die durch Vertrage und Flugschriften 
eifrig Propaganda machen und alljahrlich eine mehrtagige Shaiva- 
Siddhanta-Konferenz veranstalten, sondern es stehen auch Zeitungen 
in tamulischer und englischer Sprache im Dienst dieser Bewegung, 
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vor allem das in Madras englisch herausgegebene Magazin „Sid- 
dhanta Dipika“ („The Light of Truth"). Sogar in Amerika sucht 
ein Vertreter dieser Sekte, P. Ramanatha, zu wirken, indem er 
Kommentare zu den Evangelien Matthai und Johannis sowie zu den 
Psalmen vom Standpunkt des Shaiva-Siddhanta veroffentlichte und 
ihn in einem Buche „The Culture of the soul among western na- 
tions" als Religion der Zukunft verkiindete. Ein anderes shivai- 
tisches System, die kashmirische „Wiedererkennungslehre“, erleht 
gegenwartig eine literarische Auferstehung. Auf Veranlassung des 
Maharaja von Kashmir werden die Hauptschriften des Systems von 
J. C. Chatterji herausgegeben und durch Abhandlungen in eng- 
lischer Sprache weiteren Kreisen nahergehracht. 

Die shivaitische Ref ormsekte der Lingayats hat sich gleichf alls 
neuerdings moderne Methoden zu eigen gemacht. Seit einer Reihe 
von Jahren finden All-India-Lingayat-Konferenzen statt, hei wel- 
chen vorwiegend die weltlichen Interessen diskutiert werden, wah- 
rend das „Shivayogamandir“ unter Leitung von Jangamas religiose 
Prohleme hehandelt. Fiir das Unterrichtswesen ist viel getan wor- 
den von der seit dreiBig Jahren arbeitenden „Lingayat Education 
Association" in Dharvar, die fiber sehr betrachtliche Mittel ver- 
ffigt. Auch der igoS in Bangalor begrfindete „Mysore Lingayat 
Education Fond" verfoigt ahnliche Ziele. Ffir Studenten ist in 
Bombay ein Heim, der „Virashaiva-Ashrama“, errichtet worden. 

Auch die Shaktas stehen hinter den anderen Sekten nicht zu- 
ruck. In der Einleitung zu seiner enghschen Dbertragung des „Ma- 
hanirvana-Tantra" (Kalkutta 1900) verteidigt Manmatha Nath Datt 
Shastri das tantrische Ritual; der gleiche Versuch ist in weit um- 
fassenderer Weise von einem Europaer, A. Avalon, in den Einlei- 
tungen und Anmerkungen zu seinen umfangreichen tJbersetzungen 
tantrischer Texte unternommen worden. Der Mah^ahopa- 
dhyaya Jadaveshvara Tarkaratna trat in seinen Schriften ebenfalls 
als ein Apologet des Tantrismus auf und sucht ein hohes Alter durch 
einen Vergleich mit dem altagyptischen und altmexikanischen Ri- 
tual zu erweisen. In Amerika soli es, wie Avalon mitteiRi), sogar 
schon einen „Tantrik Order of American" geben, der ein „Interna- 

*) Avalon, Principles of Tantra, I, p. XXI. 
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tional Journal'* herausgibt. Sehr groB scheinen allerdings die 
Kenntnisse dieser amerikanischen Tantriker nicht zu sein, denn 
sonst wiirden sie nicht das bekannte Fabelbuch Pancatantra (das 
natiirlich mit dem Tantrismus nichts zu tun hat, denn Tantra be- 
deutet oft einfach „Buch“) in einer Liste neben indischen und 
tibetischen Tantras auffiihren. 

Unter den monotheistischen Reformsekten ist es besonders die 
der Sikhs, bei denen ein bedeutender religibser Aufschwung in 
jungster Zeit zu verzeichnen ist. 1890 wurde eine Organisation 
gegriindet, welche sich die Abschaff ung religibser und sozialer tibel- 
stande sowie die Fbrderung des Erziehungswesens zum Ziel setzt. 
In Amritsar wurde ein „Khalsa College" gestiftet und eine ,,Khalsa 
Young Men’s Association" ins Leben gerufen. 1898 beauftragten 
die Si kh s einen englischen Beamten, A. M. Macauliffe, mit der 
Cbersetzung ihres heiligen „Granth" ins Englische, einer Arbeit, die 
dieser mit der Unterstutzung von Sikh-Gelehrten 1910 beendete. 
Mit frommem Eifer ging man auch gegen MiBbraucbe vor, die 
sich eingeschlichen hatten, so vmrden 1908 die Hindu-Idole, die 
ganz imberechtigterweise in dem goldenen Tempel zu Amritsar Auf- 
stellung gefunden hatten, daraus entfernt. 


d) Religiose Neubildungen 

Wahrend die alten Sekten unter den Einwirkungen der neuen 
Zeit eine Wiedergeburt erleben, suchen andere Religionsgemein- 
schaften, von anderen Gesichtspunkten ausgehend und noch tief- 
gehender beeinfluBt von abendlandischen Ideen, das religiose 
Denken der Hindus von Grund aus umzugestalten, sei es durch das 
Zuruckgreifen auf eine angeblich im Laufe der Zeit verfalscbte Ur- 
religion, sei es durch Verkundigung neuer Heilslehren oder sei es 
endlich durch den Versuch, eine Synthese aller bestehenden Re- 
ligionen herzustellen. 

Den ersten von diesen drei Wegen beschreitet der von Dayanand 
Sarasvati begriindeteArya-Samaj. Dayananda, oder, wie er mit 
seinem eigentlichen Namen hieB, Mula Shankara, wurde 1824 als 
Sohn eines Brahmanen im Staate Morvi in Westindien geboren. 
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Als Knabe schon entstanden ihm Zweifel an der Wirksamkeit der 
Bilderverehrung. In jungen Jabren zog er als Asket in die Welt 
hinaus, erlemte bei verschiedenen Lehrern die Weisheit der alten 
Philosophen, gelangte aber mebr und mehr zu der Anschauung, 
dafi die bestehende Rebgion nicht mit der Lehre der Veden uber- 
einstimme. Ein hinduistischer Luther, drang er daher darauf, nur 
die heilige Offenbarung zur Grundlage von Leben und Lehre zu 
machen, predigte diese seine Anschauung unter groBem Beifall in 
Sanskrit und Hindi und verteidigte sie gegen die Angriffe der Or- 
thodoxen, der mohammedanischen Maulvis und der christlichen 
Missionare. 1876 vereinigte er seine Anhanger zu der „Genieinde 
der Arier“ (Arya-Samaj), die aucb nach seinem Tode (i 883 ) an 
Grofie luid Bedeutung zunahmen und heute an 260000 Mitglieder, 
hauptsachlich im Panjab, zahlt. 

Fur Dayanand sind nur die vier Veden die Quelle alles Wissens, 
weil nur sie wirkliche Offenbarungen Gottes sind. Den anderen 
heiligen Schriften der Hindus wird nur, soweit sie mit sednen An- 
schauungen libereinstimmen, ein allerdings geringerer Wert zuge- 
schrieben, viele von ihnen werden jedoch iiberhaupt verworfen, weil 
sie Entstellungen von Menschenhand aufweisen sollen. Die ewige 
Urreligion, die Dayanand aus dem Veda herausliest, ist streng mo- 
notheistisch; die vielen Gotternamen, die im Veda vorkommen, sind 
fur ihn nur verschiedene Bezeichnungen des einen, ewigen Gottes. 
Von Gott regiert werden die anderen ewigen Substanzen, die Ma- 
terieund die vielen individuellen Seelen. Die letzteren haben entspreJ- 
chend ihrem Karma bestandige Wiedergeburten durchzumachen, 
bis sie schliefibch durch die Erkenntnis Gottes der Erlosung teil- 
haftig werden. Sie genieBen dann fiir die Dauer eines Mahakalpa 
die Seligkeit in der Nahe Gottes, mussen aber nach .\blauf dieser 
Zeit aufs neue zur Welt zuruckkehren. In der .\ufstellung seiner 
Lehren fu6t Dayanand vielfach auf den Anschauungen der spateren 
Philosophen, sucht diese aber in den Veda selbst bineinzudeuten. 

Da der Veda alle ewige und zeitliche Weisheit in sich birgt, ent- 
halt er aucb die Kenntnis aller modernen Erfindungen und Ent- 
deckungen: Dayanand zeigt daher durch gewagte Interpretationen, 
dafi sowohl Dampfschiffe wie Eisenbahnen, das Weltsystem des 
Kopernikus, die Bewohnbarkeit der Planeten und der amerikanische 
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Kontinent den Indern schon zur Zeit des Veda bekannt gewesen 
seien. In Tibet, so lehrte er, warden die ersten Menschen von Gott 
geschaffen and teilten sich bier in zwei Parteien, die Guten (Aryas, 
d. h. Inder) imd die Schlechten (Dasyus, Barbaren, d. h. alle nicht- 
indischen Vblker). Die bestandigen Kriege der beiden Gruppen, 
die in der tJberlieferung als Kampfe zwischen Gbttern and Da- 
monen figurieren, fiihrten dazu, daB die Arier, um unter sicb zu 
sein, aus Tibet in das schdnste Land der Welt, nach Indien (Arya- 
varta) auswanderten, wo sie machtige and blubende Reiche griin- 
deten. Da sie bier mit der Zeit in Gbtzendienst und Siinde ver- 
sanken, verloren sie ihre einstige Macht, spalteten sich in viele Vol- 
ker und Sekten und gerieten unter die BotmaBigkeit der Barbaren. 
Nur die Durchfiihrung religibser und sozialer Reformen kann In- 
dien daher wieder in seiner alten Herriichkeit und Einheit her- 
stellen und ihm aucb die Selbstandigkeit wiedergeben. 

Die Mitglieder des Arya-Samaj spalteten sich 1892 in zwei Par- 
teien: die Anhanger der „ College- Partei“ traten fur den Fortschritt 
auf alien Gebieten ein, namentlich fur eine moderne Erziehung 
Tind fiir die Aufhebung aller Speisevorschrif ten ; die Anhanger der 
„Mahitma-Partei“ hingegen sind konservativer, ihr Erziehungsideal 
ist das der altindischen Einsiedler und in bezug auf die Diat sind 
sie strikte Vegetarianer. Beide Parteien besitzen je ein groBes Er- 
ziehungsinstitut : die Fortschrittler schufen das „Dayanand Anglo- 
Vedic College" in Labor, in welcher Sanskrit, Hindi und Englisch 
gelehrt wird. Die Mahatma-Partei hingegen hat 1902 in dem „Gu- 
rukula Mahavidyalaya" in Hardvar ein Alumnat gegrundet, in wel- 
cheni die Schuler vom 8. bis 25 . Lebensjahr, abgeschlossen von den 
Einfliissen der AuBenwelt undgetrenntvon ihren Yerwandten, welche 
hbchstens einmal im Monat zu ihnen kommen diirfen, in religios- 
nationalem Sinne erzogen werden. Das Hauptgewicht wird auf die 
Kenntnis des Sanskrit gelegt, dessen sich Lehrer und Schuler ge- 
laufig bedienen. Daneben wird aber auch das Studium des Eng- 
lischen und der exakten Wissenschaften nicht vernachlassigt. Beide 
Richtungen riefen eine Reihe von Bildungsanstalten fiir Knaben 
und Madchen und andere gemeinnutzige Institute ins Leben und ent- 
falten eine eifrige Missionstatigkeit. Der stark nationalistische Un- 
terton, auf welchen diese religiose Bewegung mit ihrer eigenartigen 
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Verbindung von uralten und hochmodemen Gedanken gestiiniut 
ist, macht sie auch politisch bedeutsam. 

Sucbt der Arya-Samaj sein Ideal in der Wiederherstellung der 
Religion der Vergangenheit, so glauben andere Reformer, das HeU 
Indiens liege in der Annabme ganz neuer Lehren, welche die Re- 
ligion der Zukunft sein wurden. 

Die Sekte der Radhasvamis (nicht zu verwechseln mit den 
Radhavallabhis S. SSg) glaubt, dafi Gott der Welt im vorigen Jahr- 
hundert durch drei Gurus, in denen er sich manifestierte, eine neue 
Offenbarung babe zuteil werden lassen. Diese drei Manner, ein 
Kshatriya namens Shiva DayM Singh (i8i8 — 1878), sein Schuler, 
der friihere General-Postmeister derVereinigtenProvinzen, RaiSha- 
ligram Saheb Bahadur (1828 — 1898), ein Kayastha, imd dessen 
Schuler, der Brahmane Brahma Shankar Mishra (1861 — 1907), lehr- 
ten, dafi Gott, dessen richtiger Name Radhasvami (vielfach auch 
Radha Soami geschrieben) sei, die drei Spharen der Welt durch- 
diinge. Die erste, oberste Sphare ist rein geistig; bier ist Gott iiber- 
persdnlich, ein ewiger geistiger Ozean. In der zweiten, geistig-ma- 
teriellen Sphare herrscht der personliche Gott der Bibel, der mit 
dem Brahma des Vedanta, dem Nirvtina der Buddhisten und Jainas 
und der Lahut der muslimischen Heiligen identifiziert wird; er 
ist gleichsam eine WeUe aus dem Ozean der ersten Sphare. In der 
dritten, materiell-geistigen Sphare, iiberwiegt das Stoffliche. Hier 
regiert der Br ahm a oder Paramatma, der Demiurg der meisten Re- 
ligionen. In dieser Sphare spielt sich das irdische Weltgeschehen 
ab, hier leben die vielen Seelen, eingekleidet in stoffliche Leiber, 
hier vollbringen sie ihre Taten und werden entsprechend ihrem 
Karma immer aufs neue wiedergeboren. Alle diese Seelen sind 
Tropfen aus dem Ozean des reinen Geistes, erkennen dieses ihr 
wahres Wesen aber erst, wenn sie durch Ausiibtmg des „SuratShabd 
Yoga“ die Einheit mit dem universalen Geiste, mit dem Logos 
(Shabda) wieder herstellen. Der ,,Surat Shabd Yoga“ besteht in 
der fronunen Versenkung, durch welche der von Gott ausgehende, 
das AU ewig durchstromende Ton im Innern gehort werden kann, 
der Klang der aktuellen Gotteskraft als „Radha“, der der latenten 
als ,,Svanii“. Wer diesen Cbungen, uber welche die Adepten strenges 
Stillschweigen bewahren, mit hingebendem FleiB sich widmet. 
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dessen Geist wird dadurch frei von dem Materiellen, das ihn bisher 
in niedere Spharen herabzog, und kebrt zuruck zu der gdttlichen 
Quelle, aus der er hervorging. 

Die Radhasvami-Sekte soli an looooo Mitglieder haben. Der 
Gottesdienst in ihren Tempeln ist einfach und verzichtet auf Idole, 
doch wird den Bildern und Reliquien der Gurus Verehrung dar- 
gebracht. Ihre Hauptheiligtiimer sind die Tempel, in denen die 
sterblichen Uberreste der beiden ersten Gurus in Agra ruhen und 
der des dritten Guru in Benares. Seit dem Tode Brahma Shankar 
Mishras hat die Gesellschaft keinen allgemein anerkannten Guru; es 
entstanden Streitigkeiten iiber die Nachfolgerschaft und es bildeten 
sich Parteien. In der Theologie imd im Kultus der Radhasvamis 
vereinigen sich in merkwiirdiger Weise altindische und modern- 
abendlandische Ideen. Die Grundlehren von der Seelenwanderung 
und Erlosung, sowie die Annahme, daB man in der Versenkung 
uberirdische Tone horen konne, sowie der Guru-Kult sind echt- 
indisches Gedankengut; die Begrundung der Lehre mit Hilfe von 
Theorien der europaischen Energetik, sowie die auBere Form, in 
welcher sich der Gottesdienst vollzieht, verrat deutlich europaischen 
EinfluB. 

Auf eine andere Weise sucht der Dev-Samaj die Ergebnisse 
der Naturwissenschaft des Westens mit den Yoga-Praktiken In- 
diens zu vereinigen. Der Grander dieser Gemeinde, der Brahmane 
Satyanand (oder Shiva Narayana) Agnihotri (geb. i85o) hatte eine 
Ingenieurschule besucht und war Zeichenlehrer an der Regierungs- 
schule in Labor geworden, legte diese Stellung aber spater nieder, 
inn sich ganz der Verbreitung seiner religiosen Anschauungen zu 
widmen. Viele Jahre hindurch war er Mitglied des Brahma-Samaj 
in Labor gewesen, griindete dann aber spater eine eigene Gesell- 
schaft, den „Dev-Samaj“ (Gottesgesellschaft), der sich zuerst in 
seinen Lehren und Zielen wenig von dem Brahma-Samaj unter- 
schied. In den neunziger Jahren trat hingegen eine Anderung in 
seinen Anschauungen ein. Er lehrte hinfort, daB es keinen welt- 
regierenden Gott gabe und daB nur Stoff und Kraft ewig seien. 
Eine Seelenwanderung leugnet er, doch erkennt er eine bedingte Un- 
sterblichkeit an und behauptet, durch schlechte Taten degeneriere 
die Seele und wurde unter Umstanden sogar vernichtet, durch ein 
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tugendhaftes Leben aber entwickele sie sich fort und erreiche iiber- 
naturliche Krafte. Von alien leben den Wesen babe er selbst es in 
seiner geistigen Entwicklung am weitesten gebracht, sei daher in 
der Lage, den anderen Menschen den Weg zum boheren Leben zu 
zeigen und sie durch Entfaltung seiner psycbischen Energien zu 
bessern. Wegen dieser seiner einzigartigen Eigenscbaften sei er 
selbst als ein „wahrhaftiger Gott“ (satya deva) zu verehren, ein 
Anspruch, dem seine Anhanger auch im vollsten MaBe gerecht wer- 
den. Wahrend er also auf der einen Seite den Atheismus vertritt 
und ihn mit naturwissenschaftbchen und ethischen Grunden recht- 
fertigt, lebrt er andererseits seine eigene Gottlichkeit und stellt da- 
mit, wieer sagt, der „pbantasiegegrundeten Religion“ eine ,,wissen- 
schaftlich begriindete Religion" entgegen. Die sittlichen Gebote, 
deren Erfullung er seinen Anhangern zur Pflicht macht, begiinstigen 
soziale Reformen. Die nicht sehr zahlreichen Bekenner des „Deva 
Dbarma" finden sicb hauptsachlich in Labor. Ein Teil derselben 
fiel igiS von dem Guru ab, als er seinen zweiten Sohn zu seinem 
Nachfolger bestimmte und schloB sich seinem fahigsten Schuler 
Dev Ratan an, der eine „Gesellschaft zur Fbrderung eines boheren 
Lebens" stiftete. 

Weder eine vollkommen neue Offenbarung, noch die Wieder- 
herstellung eines friiheren Zustandes, sondern die Vollendung alter 
bestehenden Religionen erstreben eine Reibe von Sekten, die gleich- 
sam einen gemeinsamen Oberbau fiber den Lehrgebauden aller Glau- 
bensgemeinschaften errichten wollen. Die alteste und bedeutendste 
derartige unter europaischem EinfluB entstandene unitarische Re- 
ligionsgrfindung ist der Brahma-Samaj. Der Stif ter dieser „Ge- 
meinde der Gottesanhanger" war der schon erwahnte Ram Mohan 
Rai. Von Hause aus ein der Sekte des Caitanya angehoriger Brah- 
mane, hatte dieser von seinem 12. — r 5 . Jahre auf der mohamme- 
danischen Schule von Patna das Persische und Arabische erlernt, 
hatte dann einige Zeit hindurch ein Wanderleben geffihrt, auf wel- 
chem er aucb mit dem tibetanischen Buddhismus in nabere Be- 
rfihrung gekommen sein soli, und war dann spater Regierungs- 
beamter geworden, in welcher Stellung er sidi ein so groBes Ver- 
mogen erwarb, daB es ihm moglich war, sich nach zehnjahriger 
Dienstzeit ins Privatleben zuruckzuziehen und ganz seinen Lieb- 


448 






habereien zu leben. In einer Reihe von Schriften in persischer, 
bengalischer und englischer Sprache bekampfte er die Bilderver- 
ehrung, trat fiir soziale Reformen ein und gab der tJberzeugung 
Ausdruck, dafi die alte Religion der Inder ein reiner Monotheismus 
gewesen sei. Sein reges religioses Interesse fiihrte ihn zum Studium 
des Christen turns. Er erlernte das Hebraische und Griechische und 
verfafite ein Werk „The Precepts of Jesus, the Guide to Peace and 
Happiness" (1820), in welchem er von seiner hohen Verehrung fiir 
die Person und die Lehre Christi Zeugnis ablegte, die christliche 
Dogmatik hingegen als eine Verfalschung des Christentums Christi 
bezeichnete. 1828 rief er in Kalkutta den Brahma-Samaj ins Leben, 
eine kleine religiose Gesellschaft, die wochentlich einmal eine Ver- 
sammlung abhielt, in welcher eine universelle theistische Religiositat 
gepredigt wurde. Den Glauben an die Seelenwanderung lehnte er 
ab, beobachtete jedoch die Kastengebrauche. Als er i83o nach 
England reiste und dort i833 starb, war die junge Gemeinde eine 
Zeitlang ohne Fuhrer. Als ihr jedoch der junge und reiche De- 
bendranath Thakur beigetreten war, kam sie zu neuer Bliite. Der 
Br4hma-Sam&j war auch unter seiner Leitung eine hinduistische 
Reformgemeinde, welche den reinen Gottesglauben der Vorfahren 
wdeder herstellen wollte. Mit dem Eintritt Keshab Candra Sens 
( 1857 ) gewann jedoch eine andere Richtung in ihm die Oberhand; 
es wurden verschiedene Neuerungen eingefuhrt, welche die G«meinde 
der Gottesglaubigen immer mehr von Hindutum entfernten und 
sie zu einer alle Religionen umfassenden universellen Kirche um- 
gestalten sollten. Diese radikalen Tendenzen gingen Debendranath 
Thakur schlieBlich zu weit; mit einigen Anhangern trennte er sich 
von Sen und grundete den Adi-Brahma-Samaj, die ,,ursprungliche 
Gemeinde", welche auch heute noch besteht. Keshab Candra Sen 
wandte sich jetzt immer mehr seinen Idealen zu. Eine Sammlung 
von Spruchen aus den Schriften der Hindus, Buddhisten, Juden, 
Christen, Mohammedaner und Konf uzianer wurde fur den Gebrauch 
beim Gottesdienst herausgegeben. In einem beruhmten Vortrag „Je- 
sus Christ: Europe and Asia" feierte er begeistert die moralische 
GroUe Jesu. Eine Reise nach England iibte einen tiefgehenden Ein- 
fluB auf Keshab aus und regte ihn zur Durchfuhrung einer Reihe 
vou Reformen an, so trat er namentlich gegen die Kinderheirat auf 
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und veranlaBte den Erlafi eines besonderen Gesetzes, des „Brahina 
Marriage Act“ (1872), welches die Form der EheschlieBung bei 
den Mitgliedern des Brabma-Samaj festsetzte. Mit der Zeit steigerte 
sich das SelbstbewuBtsein des von seinen Anhangern vergotterten 
Propheten, so dafi er von Gott besonderer Offenbamngen (^desha) 
gew'urdigt zu sein glaubte. Sein selbstherrliches Vorgehen erwarb 
ihm viele Feinde in seiner Gemeinde und als er dann, entgegen seinen 
eigenen Prinzipien, seine Tochter mit dem jugendlichen Baja von 
Kuc Bihar (das Alter beider lag unter dem im Brahma Marriage 
Act festgesetzten) verheiratete und bei der nach brahmanischem 
Ritual vollzogenen HochzeitsfeierGotterbilder in Anwendung kamen, 
da verlieB ihn ein groBer Teil seiner fruheren Anhanger und grun- 
dete den Sadharana -Brabma-Samaj, die allgemeine Gemeinde der 
Gottesglaubigen, welche den alten Grundsatzen treu bbeb. Keshab 
Candra Sen verkundete nun das „Nava Vidbana" (New Dispensa- 
tion), eine neue gottliche Of fenbarung, welche alle vorhergegangenen 
erklaren und erganzen sollte. Sein Versuch einer Synthese aller 
groBen Religionen gipfelte in einer Dogmatik und in einem 
Ritual, in welchen hinduistische und christliche Lehren und Ge- 
brauche miteinander verwoben wurden. Als er i884 starb, verlor 
seine Gemeinde an Bedeutung. Von den anderen beiden Zweigen 
des Brabma-Samaj weist beutzufage aucb der jtdi-Samaj (dem 
aucb der Dicbter Rabindranatb Tbakur angebort) keine groBe An- 
b^gerzabl auf. Hingegen blubt der Sadbarana-Samaj und entfaltet 
eine rege Missionstatigkeit. Die Zabl der Mitgbeder aller drei Ge- 
meinden zusammengenommen ist keine groBe, nacb dem Census 
von 1911 gab es i83 Gemeinden mit zusammen 55oo Mitgliedern. 
Die Bedeutung dieser Reformbewegung liegt in dem boben Einf luB, 
den sic zeitweise auf das geistige Leben der gebildeten Kreise Ben- 
galens ausgeubt hat; einer Verwirklichung ihres Zieles, eine Indien 
r^enerierende Weltrebgion zu werden, steht von vornherein die 
Tatsache entgegen, daB alien derartigen kunstlichen Synthesen das 
undefinierbare spezifische Etwas fehlt, das den historisch gewor- 
denen konkreten Sonderformen der Religion angeboren ist, das wie 
ein magisches Fluidum ihre Anhanger beherrscht und immer aufs 
neue rebgiose Geister in ibren Bann zieht. 

Der Brahma-Sam4j st^t mit seinem Bestreben, eine Einheit der 
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bestehenden grofien ReKgionen herzustellen, nicht allein. 1867 bil- 
dete sich in Bombay der Prarthana-Samaj (Gebetsgesellschaft), 
der ahnliche Ziele wie der Brahma-Samaj verfolgte; 1886 entstand 
in Madras die Gesellschaft des „Sadharana Dharma“ (der gemein- 
samen Religion), auch „Vedic Mission" genannt; in Labor ver- 
kiindigte der 1894 gestorbene ungebildete Get Ram ahnliche Ideen, 
und in unseren Tagen stiftete der Kumar Mahendra Pratap, der 
wahrend des Weltkrieges den Hof des Emirs von Afghanistan be- 
suchte, eine „Religion der Liebe", welche die Kronung aller histo- 
rischen Religionen darstellen sollte. 

In diesem Zusammenhang ist schlieRlich noch die „Theoso- 
phische Gesellschaft" zu nennen, die zwar nicht von Indem 
gegrundet worden ist, aber in Indian ihren Mittelpimkt hat imd eine 
bedeutsame Rolle in der Geistesgeschichte des modemen Indian 
spielt. 

Die Theosophische GeseUschaft (Theosophical Society) wurde 
1875 in Neuyork von dem Amerikaner Henry Steel Olcott und der 
Russin Helena Petrowna Blavatsky in Gemeinschaft mit einer Reihe 
anderer Personen ins Leben gerufen. Der Journalist Olcott, ein 
ehemaliger Oberst in der Armee der Sudstaaten, war ein geschSfts- 
kundiger Organisator, die eigentliche Seele der Bewegung war Ma- 
dame Blavatsky (geb. i 83 i), die Tochter des deutsch-russischen 
Obersten Peter Hahn, die, siebzehnjahrig, den Staatsrat Blavatsky 
geheiratet hatte, ihn aber kurz nach ihrer Hochzeit verlieB und groBe 
abenteuerlicheReisen unternahm. Sie hatte von Jugend auf ein reges 
Interesse an allem Mystischen und soli hervorragende medialeFahig- 
keiten besessen haben. Eine bedeutende schriftstellerische Bega- 
bung, ein groBer Phantasiereichtum und eine betrachtliche Belesen- 
heit pradestinierten sie zur Abfassung einer Reihe von umfang- 
reichen Werken, welche bei ihren Anhangern zum Teil als auf uher- 
irdischer Inspiration beruhend angesehen warden. Der Zweck der 
Theosophischen Gesellschaft sollte es sein, alte und neue Religions- 
systeme imd Wahrheitslehren zu studieren, um die m alien ent- 
haltene Wahrheit zu ermitteln, okkulte Vorgange und Krafte zu 
untersuchen und den Kem einer allgemeinen Bruderschaft von Men- 
schen aller Rassen, Easten imd Glaubensformen zu bilden. 

Als die Theosophen sich nach einem geeigneten Felde fur ihre 

45 1 


29 * 


Tatigkeit umsahen, da schien ihnen Indian, das alte Land der Ge- 
heimnisse, der geeignete Mittelpunkt fiir ihre Bestrebungen zu sein. 
Olcott und Frau Blavatsky entschlossen sich daher, nach Indien 
zu fahren, um bier die Geheimwissenschaften an der Quelle zu 
studieren. Anfang 1879 trafen sie in Bombay ein und bereisten 
das ganze Land, bis sie sich schlieBlich 1882 in Adyar bei Madras 
niederliefien, wo sich das „Hauptquartier“ der Theosophischen Ge- 
sellschafl auch heute noch befindet. In Indien gewann die Lehre 
Madame Blavatskys in Anlehnung an (allerdings vielfach mifiver- 
standene) indische Vorbilder ihr eigentiimliches hinduistisch-bud- 
dhistisches Geprage. Da die Theosopben die christlichen Missionare 
eifrig bekampften und viele Lehren der indischen Religion ver- 
teidigten, fanden sie unter den Hindus zahlreiche Anhanger. We- 
sentlich trug bierzu auch der Umstand bei, daB Frau Blavatsky 
behauptete, mit einer Hierarchie hbberer Wesen, mit den sogenann- 
ten Mahatmas, d. h. den in Tibet wohnenden Adepten der hochsten 
Weisheit, auf ubernatiirlichem Wege in Verbindung treten und mit 
ihrer Hilfe Wunder vollbringen zu kbnnen. Die merkwiir digen Ge- 
schehnisse in Adyar erregten das Interesse der „Society for Psy- 
chical Research" in London, die einen Delegierten nach Adyar ent- 
sandte, um die Tatsachiichkeit der Phanomen zu prufen. Dieser 
stellte an Ort und Stelle fest, daB es sich bei den Wundern um ge- 
scbickt arrangierte Taschenspielerkunststiicke handelte. Die Ver- 
offentlichung seiner Untersuchungen erregte groBe Sensation und 
entfremdete Frau Blavatsky viele Anhanger. Sie verlieB Indien 
fortan fur immer. Ihre treuesten Verehrer horten jedoch nicht 
auf an sie zu glauben und erklarten alle Beschuldigungen, die gegen 
sie erhoben worden waren, fiir Intriguen der Missionare. In Europa 
wirkte Madame Blavatsky welter fiir ihre Lebensarbeit und publi- 
zierte 1888 ihr Hauptwerk „The Secret Doctrine". Sie starb 1891. 

In Indien hatte Olcott die Geschafte der Gesellschaft unentwegt 
weitergefuhrt, seit 1898 unterstiitzt von Mrs. Annie Besant (geb. 
1847), geschiedenen Frau eines anglikanischen Geistlichen, die 
lange Jahre hindurch eine fiihrende Stellung in der englischen Frei- 
denkerbewegung eingenommen hatte, aber 1889 zur Theosopbie be- 
kehrt worden war. Als Olcott 1907 starb, trat sie selbst an die 
Spitze der Bewegung. Die Theosopbische Gesellschaft fand in der 


452 



ganzen Welt Anhanger, wenngleich in ihr durch das Ausscheiden 
von Q. Judge (1894) und Rudolf Steiner (1912) Parteiungen ent- 
standen. Dank der Tatkraft und Ruhrigkeit Frau Resants, die auch 
im politischen Leben Indians hervorgetreten ist (sie war 1917 Pra- 
sidentin des indischen Nationalkongresses), entfalten die Theoso- 
phen heute in Indian eine bedeutende Werbetatigkeit, obwohl der 
Fall des jungen Inders Krishnamurti, der fur eine Inkarnation 
Christi erklart wurde, der Bewegung ebensowenig zutraglich war 
wie die deutsch-feindlichen Auslassungen der Mrs. Besant. 

Die Lebre der Theosopbie ist ein merkwurdiges, kompliziertes 
Gemisch aus den verscbiedenartigsten Elementen. Der indische Ein- 
flufi tritt deutlich hervor in der theopanistischen Grundlehre, in 
der Anerkennung der Metempsychose und im Glauben an die Yoga- 
Krafte. Viele andere Punkte, die als den Lehren des „hdheren Hin- 
duismus“ oder des „Geheimbuddbismus“ angehorig bezeichnet war- 
den, haben mit der indischen Philosophie nur wenig oder gar nicbts 
gemein, obwohl die Begriffe, mit denen diese Spekulationen ar- 
beiten, mit Sanskritworten bezeichnet werden. Eine Hauptlehre der 
Theosopbie ist z. B. die Lehre von der siebenfachen Konstitution 
des Menschen. Nach dieser besteht der Mensch aus sieben Prin- 
zipien. Diese sind (mit den urspriinglichen Bezeichnungen) i) : 

1. Sthula-Sharira, der grobstoffliche Leib; 

2. Prana oder Jiva, die Lebenskraft; 

3. Linga-Sharira, der Atherleib; 

4- Kama-Rupa, die Tierseele, der Sitz der niederen Begierden; 

5. Manas, die Geistseele, der irdische Verstand; 

6. Buddhi, die durch das Licht des gottlichen SelbstbewuBtseins 
erleuchtete Vemunft; 

7. Atma, die gbttliche Monade, die mit dem Parabrahma eins ist. 

Vergleicht man die Terminologie der Theosophen mit derjenigen 
der klassischen Systeme der Hindus, so findet man nur einige Aus- 
drucke in der richtigen Bedeutung wieder. Falsch ist es hingegen, 
wenn Prana und Jiva miteinander identifiziert werden, denn Jiva 
ist eine Bezeichnung der verkorperten individuellen Seele, ist also 

*) S. z. B.: A. P. Sinnett , Esoteric Buddhism*, 8. ed., London 1898, 

p. 26 . 
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identisch mit Atma. Der Ausdruck Kamarupa (wohl aus Ksuna = 
Begierde, Wunsch -[-Rupa=Form, Gestalt gebildet) ist der Hindu- 
Philosophie unbekannt. Manas und Buddhi sind bei den Hindus 
Organe, die zum Linga-Sharira gehoren, sie konnen also nicht als 
verschiedene Prinzipien gezahlt werden. 

Die komplizierte Kosmologie, die Lehre von den versunkenen 
Kontinenten und die phantasiereichen Mitteilungen uber vergangene 
Weltepochen, welche auf hellseherischem Wege erlangt sein sollen, 
imd vieles andere hat mit der indischen Anschauung nur wenig ge- 
mein. Mrs. Besants Behauptung: „Die Theosophie ist nichts an- 
deres als der Hinduismus in moderner Gestalt" ist d^halb von In- 
dern und Europaern wiederholt zuriickgewiesen worden. Dem- 
ungeachtet findet die Theosophische GeseUschaft unter den halb- 
gebildeten Hindus sowohl wie in Europa und Ameiika eine wacb- 
sende Schar von Proselyten und hat in Indien vermoge der Ruhrig- 
keit Mrs. Besants einen gewissen politischen EinfluB erlangt — 
wenn freilich auch ibre Bedeutung fur die nationale Bewegung 
der Hindus nicht iiberschatzt werden darf.^) 

Eine starke tJbertreibung des Einflosses der Theosophischen Gesell- 
schaft und ihrer Bedeutung fiir das Hindutum spricht z. B. aus den 
folgenden Satzen des Aufsatzes ^Die beiden Traditionen in der Theo- 
sophie" von Otfried Eberz (Hoehland 17 (1920), I. S. 444 ff.): 

, Hindus haben sie gegrnndet, Hindus leiten in Verborgenen ihre 
Gesehicke. Es kann nambch kaum ein Zweifel sein, dafj die beriihmte, 
mit den Schleiem des Geheimnisses verhiillte ,weiBe Loge‘ ein sie in- 
spirierender Geheimbund von Hinduyogis ist, ein von jenen Stiftem 
selbst zur Fortsetzung ihres Werkes gegrfindeter Orden, sozusagen eine 
Kirehe in der Kirche, deren Mitglieder sich Mahatmas nennen und die 
sich in erster Linie des in Indien residierenden Prasidenten der theo- 
sophischen GeseUschaft fiir ihre weitgesteckten Ziele bedienen . . .* 
(S. 451). Die Mahatmatheosophie ist eine nationalindische Frei- 
manrerei . . . Proselytismns ist in der Pax Britannica die einzige WafiFe 
der waffenlosen Hindus. Die Schwachen konnen die Kraft der Starken 
nur durch deren Konversion zu ihrer Religion brechen. Nicht als 
russische Spionin, fur die sie lange falschlich gait, sondem als Hindu- 
missionarin und Werkzeug fur die religios-politischen Plane des 
Mahatmabundes ist Frau Blavatsky der englischen Herrschaft in Indien 
geftihrlich geworden . . . Der Proselyt vertauscht den WiUen der eigenen 
Gemeinschaft mit dem der fremden, in der er geistig wiedergeboren 
wird. Der Hindnproselyt nimmt den Hinduwillen in sich auf und 
seine nene Religion wirkt sich notwendig als Hindupolitik aus. Die 
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Die unter <fein EinfluB Abendlandes zu neuem Leben er- 
wachten Religionssekten sowie die bier besprochenen religiosen Neu- 
bildungen treten mit der Absicbt auf, durch ihre Missionstatigkeit 
ganz Indien, ja wean mdglich die ganze Welt zu ibren Lehren zu 
bekehren. Die typiscb indische Beschaffenbeit ihrer Anschauungen 
bringt es jedoch aiit sicb, daB die meisten von ihnen auBerhalb 
ihres Geburtslandes kaum auf eine groBere Anhangerschar rechnen 
konnen. Auch der Brldiina-Samaj wird sicb aus den schon dar- 
gel^len Griinden kaum zu einer Weltbewegung auswachsen konnen. 
Die Theosophie von Madame Blavatsky und Mrs. Besant kann aber 
nur ctim grano salis als eine indiscbe Bewegung gelten, denn ab- 
gesehen davon, daB Europaer ihre Urheber sind, ist sie ibrem Wesen 
nach, trotz der indiscben Elemente, die sie enthalt, vom echten Hin- 
duismus sehr verschieden. Eine Lehre, echt indiscber Herkunft, 
deren Versuch, die verschiedenen Glaubensgemeinscbaften nicht nur 
des Hindutums, sondern der ganzen Welt zu umfassen, wenigstens 
im gewissen Umfange Erfolg gehabt hat und deren universalistische 
Tendenzen auch in Zukunft fur das geistige Leben Asiens von Be- 
deutung sein konnen, ist allein der zweiheitlose Ved^ta des Shan- 
kara — allerdings auch dieser mu* im begrenzten Grade, da er nur 
eine Art tJberphilosophie darstellt, der sich uber anderen Systemen 
als eine Art Oberbau erhebt, diese im einzelnen jedoch weder zu ver- 
schmelzen noch umzugestalten unternimmt. 

e) Der Vedanta und seine Mission im Osten und 

W es ten 

Gleich den Angehorigen anderer religiosen Systeme haben auch 
die orthodoxen Vertreter der Lehre Shankaras, die Sm^tas, Or- 
ganisationen zur Wahrung ihrer Interessen und zur Verbreihmg 

englischen Mitglieder der theosophischen Gesellschaft aber sind Hindu- 
proselyten und arbeiten im Dienste des religiSsen, zngleich fiir den 
sozialen und politischen Nationalismus des Hinduvolkes, die englische 
Vorherrschaft auf alien drei Gebieten bekSmpfend.* — Ln Gegensatz 
hierzu bebaupten nationalisiische Inder wieder, die Theosophische Ge- 
sellschaft stelle den Versuch dar, dem Angelsachsentum die Kontrolle 
der religiSs-nationalistischen Bewegung in Indien zu sichem und dadurch 
seine eigene Suprematie zu wahren. 
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ihrer Anschauungen gegrundet. Die Smartas des Dekhans haben 
sich unter Fuhnii^ von Raju Shastri zu einer Advaita-Sabha zu- 
sammengeschlossen, die iSgS in Kumbakonam gegrundet wurde. 
AUjabrlich im Juni halten sie eine Versammlung ab, bei welcher 
unter der Leitung von hierzu bestellten Examinatoren Prufungen 
und Diskussionen veranstaltet und Vortrage gehalten werden. Diese 
Versammlungen dauern gewohnlich eine Woche, wahrend welcher 
die anwesenden Pandits von der Gesellschaft ibren Unterhalt be- 
ziehen. Die Gehalter der Examinatoren, die Reisespesen, die ver- 
teilten Preise usw. werden ebenfalls aus der Kasse der Gesellschaft 
bestritten und wenn diese nicht ausreicbt, durch offentliche Sub- 
skription aufgebracht. Eine abnbche Organisation besteht in Ka- 
thiavar. 

Wabrend diese Gresellschaften strikteste Rechtglaubigkeit ver- 
treten und sich nur an Hindus vom alten Scblage wenden, machen 
sich neuerdings auch unter den offiziellen Hiitern der Lehre Shan- 
karas Tendenzen geltend, welche, fiber den Kreis des orthodoxen 
Hindutums hinaus, den Vedanta propagieren. Der Jagadguru von 
Karvir (Kolhapur) ist in dieser Hinsicbt mehrfach hervorgetreten; 
er ist Vorsitzender einer „Indian Philosophical Association'*, welche 
ein „Indian Philosophical Review" herausgibt, das Aufsatze von 
Indern und Europaern aus den verschiedensten philosophischen La- 
gern bringt,i) er patronisiert die Restrebungen zur Errichtung einer 
indischen Akademie der Wissenschaften 2) und zeigt in mehrfach 
von ibm gehaltenen Reden voiles Verstandnis ffir die Gedankenwelt 
des Westens. In einem Aufsatz fiber „Shankaras Kriterium der 
Wabrheit" betont er, daB die weltlichen Erkenntnismittel der Per- 
zeption und der SchluBfolgerung in ibrem eigenen Gebiet autoritativ 
seien tmd nicht dmch Machtworte der Shruti, welche nur in ihrer 
eigenen Sphare Geltung haben, umgestfirzt werden konnten ®) (wo- 
mit die Mogbchkeit eines Nebeneinanderbestebens der R^ultate der 
modernen Wissenschaft und der religiosen Offenbarung gegeben 
ist). In einer Rede fuhrte er aus, daC „alle auBerbch scheinbar so 
durchaus verschiedenen religiosen nind philosophischen Systeme 

,Der Neue Orient* II, S. 441. 

®) ,Der Neue Orient* HI, S. 107. 

^ ‘The Indian Philosophical Review’ Vol. I, S. 28. 
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ihrem tiefstem Wesen nach in harmonischem Zusammenhange zu- 
einander stehen“. Er erlauterte dies an den Lehren Shankaras, 
Ramanujas und Madhvas, von denen er sagte „in Wahrheit sind 
sie ebenso wie alle anderen orthodoxen indischen Systemeundebenso 
wie der Buddhismus, das Christentum, der Islam und andere Re- 
ligionen nur verschiedene Versuche, das eine Absolute auf ver- 
schiedenem Wege zu erfassen. Von ihrem, durch die Schranken 
der Personlichkeit xmd ihrer religiosen Erfahrung bedingten Stand- 
punkte aus haben alle die groBen Lehrer recht, wenn sie ein be- 
stimmtes Glaubensideal herausarbeiteten; von einer hoheren Warte 
aus zeigt sich aber, wie alle auch noch so gegensatzlich erscheinen- 
den Anschauungen im letzten Grunde einander nicht widersprechen, 
sondem nur von verschiedenen Seiten aus und mit verschiedenen 
Mitteln die eine groBe Wahrheit zu erforschen suchen“A) Dietrans- 
zendente Wahrheit aber liegt jenseits aller Unterschiede von Er- 
kenner imd Erkanntem; sie realisiert sich nur als die direkte in- 
tuitive Erfassung des Absoluten. 

Die Verbreitimg derartiger Ideen beschrankt sich jedoch nicht 
auf gelehrte Kirchenfursten, sondem wird auch von Personen aus 
anderen Volksschichten betrieben. Der bengalische Brahmane R^- 
makrishna (eigen tlich Gadadhar CattopSdhyaya, gcb. i834), lehrte 
die All-einheit Gottes, die in der Versenkung erfahrbar sei, erkannte 
aber ausdriicklich die verschiedenen historisch gewordenen Reli- 
gionen als verschiedene Pfade an, die durch die Welt des Scheins 
schlieBlich zur Wahrheit fuhren. „Jedermann soli seiner eigenen 
Religion folgen,“ sagte er, „ein Christ soli dem Christentum, ein 
Mohanunedaner dem Islam folgen. Fur die Hindus ist der alte 
Weg, der Weg der arischen Rishis der beste.“2) Ramakrishna ver- 
trat also die alte Advaita-Lehre von der doppelten Wahrheit in 
modernisierter Form, indem er sie auf alle, auch die auBerindi- 
schen Religionen ausdehnte. Seine Predigt wandte sich an Men- 
schen aller Kasten und suchte sie nach ihrer individuellen Ver- 
anlagung zu fordem. Ein Kreis von Schulern sammeite sich um 
ihn; der bedeutendste von ihnen war der junge Bengale Narendra 


,Der Neue Orient* II, S. 168. 

*) Max Muller , Ramakrishna", S. 177. 
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Nath Datta (geb. 1862), seiner Kastenangehorigkeit nach ein Ka- 
yastha (Schreiber). Dieser hatte eine gate englische Erziehung ge- 
nossen und angefangen, Philosophie und Recbtswissenschaft zu 
studieren. Als Zwanzigjahriger wurde er ein Schuler R^akrishnas 
und zog nach dem Tode seines Meisters (1886) das Sannyasi-Ge- 
, wand an. Seitdem fuhrte er den Namen Vivekdnanda. Sechs Jahre 
lebte er als Einsiedler im Himalaya und bereiste dann ganz Indien. 
1898 wurde er nach Amerika entsandt, um den Hinduismus auf dem 
„Weltparlament der Religionen" zu vertreten. Er tat dies mit 
groBem Erfolge und gewann auf dieser und auf anderen Reisen 
eine Reihe von Schiilem in Amerika und England. In Indien or- 
ganisierte er die ,,Ramakrishna-Mission“, eine Gesellschaft zur Ver- 
breitung der Vedanta - Lehre, die auch philanthropischen Bestre- 
bungen dient und die nach seinem Tode (1902) sein Lebenswerk 
fortsetzte. Mit Vivekananda trat zum erstenmal ein Mann auf, der 
als glubender Nationalist die Lehren und Gebrauche des alten Hin- 
duismus verteidigte und die Hindus ermahnte, ihrem alten Glau- 
ben treu zu bleiben, der aber auch die Bildung des Westens be- 
herrschte und seine Landsleute darauf binwies, dafi sie nur durch 
die Aneignimg westUcher Hilfsmittel und Methoden ein groBes Volk 
werden konnten. Zugleich war er ein moderner Exponent der Ve- 
dinta-Philosophie und vertrat die Anscbauung, daB diese als das 
kdstlichste Erzeugnis des Hinduismus das Endziel sei, dem alle 
Rebgionen auf verscbiedenen Wegen zustrebten, und das alle Volker 
einigen werde. 

Seit Svami Vivek^anda sind Sendboten der Vedanta-Lehre wie- 
derholt in Europa und Amerika aufgetreten. In Neuyork, Boston, 
Washington, Pittsburg und San Franzisko entstanden Vedamta- 
Gesellschaften. In der letztgenannten Stadt gibt es sogar einen 
Hindutempel, in welchem zwei Svamis Vortrage uber die Upani- 
sbaden, die Bbagavadgita und die Yoga-Lehre halten und eine Mo- 
natsschrift „The Voice of Freedom" herausgeben. In verschiede- 
nen Hauptstadten Eiuropas bildeten sicb abnliche Gruppen, welche 
die Bucher der Ramakrishna-Mission imd ibre in englischerSprache 
herausgegebenen Zeitschriften „Brabmavlidin“ imd „Prabuddha 
Bharata" eifrig studieren. In Deutschland kamen eine Reihe von 
Traktaten Vivekanandas und seiner Schuler in deutscber Sprache 
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heraus i) und Schriften anderer Inder mit ahnlicher Tendenz sind 
auch in anderen europaisclien Sprachen keine Seltenheit mehr. 

Eine nennenswerte Beeinflussung des abendlandischen Geistes- 
lebens in vedantischer Richtung ist aber nicht durch diese Missionare 
und ihre Schriften, denen zumeist etwas Sensationelles anhaftete, 
hervorgerufen worden, sondern durch Europaer, welche sich mit 
dem Vedanta beschaftigt hatten. Schon Schopenhauer hatte die 
Lekture von Vedanta-Werken als den Trost seines Lebens und Ster- 
bens bezeichnet xmd nach ihm haben andere in ahnlicher Weise 
das Lob dieser Philosophie verkiindet. In unserer Zeit hat sich na- 
mentlich Paul Deussen viele Vedanta- Anschauungen zu eigen 
gemacht; er sieht in der Theorie des Vedanta von der doppelten 
Wahrheit, von der niederen der empirischen Religion und der hohe- 
ren der All-Einheit „einen Ausweg, welcher alle Schwierigkeiten 
lost und fur ahnliche Verhaltnisse als vorbildbch zu gel ten hat“ 
und sagt, dafi wir vom Vedanta viel lernen konnen, „wenn anders 
wir unser christliches Bevmfitsein zum konsequenten, nach alien 
Seiten voll genugenden Ausbau bringen wollen“. 

Die uberschwanglichen Hoffnungen, welche manche Hindus fur 
die Verbreitung des modernisierten Vedanta im Abendlande hegen, 
haben vorlaufig freilich wenig Aussicht auf Verwirklichung, da 
die Volker des Westens ihrer geistigen Veranlagung nach (mit Aus- 
nahmc von einer kleinen Anzahl ostlich-orientierter Seelen) nicht 
darauf eingestellt sind, sich zu gleicher Zeit einen hoheren und 
einen niederen Standpunkt zu eigen zu machen und bei ihnen Re- 
ligion nur zu oft mit Fanatismus, Toleranz mit voUiger Indifferenz 
verbunden erscheint. 

Trotzdem aber glauben die Vedantis an einen kunftigen Sieg der 
Vedanta-Lehre auf der ganzen Welt. „The Principles of this phi- 
losophy though now dormant on account of the political insigni- 
ficance of the Hindus will ultimately triumph and will bring the 
entire world together" schreibt S. V. Ketkar*) und spricht damit 

Vedanta- Philosophie , herausgegeben von E. A. Kemwart, Leipzig, 
Jager’sche Verlagsbuchhandlung, sowie ,Vivekananda. Ein Lebensbild 
und neon Vortrage* herausgegeben von den ,Freunden indischer Weisheit* 
(E. V.) Lauenburg (Elbe) 1921, Adolf Saal. 

*) Shridhar V. Ketkar ,An Essay on Hinduism, its formation and 
future*, London 1911, S. 47. 


459 


die Ansicht vieler Gesinnungsgenossen aus. Nach hinduistischer 
Auffassung hat der Vedanta diese seine Mission zu einem gewissen 
Teile auch bereits erfiilit, allerdings nicht im Westen, sondern im 
Osten. Der Buddhismus in der Form des Mahayana (s. S. 33) 
gilt diesen Kreisen als der Exponent derselben Wahrheiten, welche 
der Vedanta verkiindet. Ketkar sucht dies im einzelnen fiir Japan 
zu erweisen. „Japan wurde vollkommen verandert durch den Ein- 
flufi des Buddhismus. Aber der Buddhismus, der Japan beein- 
fluBte, war vollkommen verschieden von dem, welchen Gautama 
gepredigf hatte. Es war in der Tat Hinduismus, was in Japan ein- 
gefiihrt wurde unter dem Namen des Buddha. Wie der Hinduismus 
absorbierte auch der Buddhismus der Sekte des ,gro6en Fahrzeuges' 
alle hetorogenen Kulte imd Riten. Im Jahre 552 n. Chr. wanderten 
Priester imd BUder nach Japan, aber der fremde Kult zerstorte 
nicht den Kult, der vor ihm dagewesen, sondern nahm ihn in sich 
auf. Ein japanischer Buddhist, Kobo-Daishi, ein Mann vongroBem 
EinfluB, erklarte die einheimischen Gbtter fiir Inkarnationen des 
Buddha selbst. So wie in Indien die pantheistische Vedanta-Philo- 
sophie alle Gottheiten und Kulte miteinander verschmolz, anstatt 
sie zu vemichten, so geschah es auch in Japan. Shinto wurde nicht 
aufgegeben, sondern fiir den Buddhismus verwertet. So wurde das 
indische System der autoritative Interpret des alten.“i) 

DaB zwischen den Lehren des Mahayana-Buddhismus und denen 
des Vedanta eine tiefgehende innere Ubereinstinunung besteht, ist 
in der Tat unleugbar. Die Lehre des Buddha selbst war in viel- 
facher Hinsicht von der der Upanishaden abhangig, und wenn der 
Buddha auch mit seiner Leugnung des Ich und einer unverander- 
lichen Substanz sich in scharfen Gegensatz zur brahmanischen 
Atma-Brahma-Lehre stellte, so gibt es doch einen Punkt, wo „der 
alte Gedanke des Brahma im Reich des buddhistischen Denkens zur 
Erscheinung kommt, soweit er dort zur Erscheinung kommen kann: 
kein Zweifel, daB die Idee des Nirvana aus der des Brahma er- 
wachsen ist“.2) Von hier aus gelangte die Spekulation der Ma- 
hayana-Schulen zu ihren tiefsinnigen metaphysischen Theorien, die 


Ketkar a. a. 0., S. 57. 

®) Oldenberg ,Buddha“, 5. Auflage, S. 833. 
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bei aller Selbstandigkeit im einzelnen doch in ihren Resultaten mit 
denen des Vedanta vielfach ubereinstimmen und welche sich die 
brahmanischen Gegenreformatoren daber in weitem Mafie zu eigen 
machten. 

Wie der Vedanta lehrt auch der Mahayana-Bnddhismus eine 
doppelte Wahrheit, eine hohere, absolute und eine niedere, relative. 

jjZwiefache Wahrheit gibt es nach der Buddha-Meinung, 

Die hochste Wahrheit und die Wahrheit der Erscheinung. 

Die die Verschiedenheit der beiden noch nicht fanden, 

Den allertiefsten Sinn der Lehre nicht verstanden.“i) 

Die niedere, relative Wahrheit ist das notwendige Hilfsmittel zur 
Erlangung der hoheren. Das hochste Wissen aber besteht in der 
Erkenntnis, dafi kein individuelles Ich fur sich existiert, und daB 
alle Individuen mit dem transzendenten Ahsoluten (Dharmakaya) 
eins sind. Um dieses Wissen heraufzufuhren, offenhart sich das 
ew'ige All-Eine auf die verschiedenste Weise als das zu verehrende 
Ohjekt des niedrigsten wie des hochsten Kultus, entsprechend der 
Auffassungskraft der Verehrer. „So werden alle, ohne dafi sie es 
wissen, zu immer hoheren Regionen des Geheimnisses gefiihrt, bis 
sie endlich dazu gelangen, die wirkliche und wahre Bedeutung des 
Dharmakaya in vollkommener Reinheit zu erfassen, bis, um christ- 
liche Ausdrucke zu gebrauchen: ,,wir alle, die wir mit aufgedecktem 
Angesicht uns von der Herrlichkeit des Herrn bespiegeln lassen, 
in dieses selbe Bild verwandelt werden von Herrlichkeit zu Herr- 
lichkeit, als vom Herrn des Geistes aus ( 2 . Kor. 3, i8).“2) 

Die Starke Chereinstimmung von Vedanta mid Mahayana, die, 
wie wir vorher sahen, den Inder dazu veranlaBte, von einer Vedan- 
tisierung des Buddhismus zu sprechen, ist auch den Buddhisten 
nicht entgangen. Das Wiedererwachen des Buddhismus im heu- 
tigen Japan und der groBe Aufschwung, den, von dort ausgehend, 
die buddhistische Missionstatigkeit genommen hat, hat zur Folge 
gehaht, daB japanische Theologen eifrig Sanskrit studieren und 
nicht nur die Sanskritwerke der Mahayana-Schule im Original lesen, 

*) Nagarjnna, Madhyamikash4stra. 

®) Daisetz Teitaro Suzuki ‘Outlines of Mahayana-Buddhism’. London 
1907, S. 261. 
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sondern sich auch mit der Vedanta-Philosophie bekannt machten 
und die Harmonie beider Lehren lebhaft betonen.i) 

So sehen wir im Suden wie im Osten von Asien Krafte am Werke, 
die eine ihrem innersten Kem nach wesentlich ubereinstimmende 
metaphysische Lehre vertreten, Krafte, die voneinander wissen und 
schon anfangen, die Gemeinsamkeit ihres Zieles zu erkennen. Diese 
Lehre aber ist ihrem Ursprung nach indisch; in ihr greift der Hin- 
duismus uber sich selbst hinaus und erhebt sich uher alle nationalen 
und sozialen Schranken. Das Erwachen der Erkenntnis, ahnliche 
metaphysische Anschauungen zu besitzen, aber kann den philoso- 
phischen Hintergrund abgeben fur den panasiatischen Gedanken, 
der mit seiner Lehre von der fundamentalen Einheit Asiens,®) von 
der Gremeinsamkeit der Interessen der siid- und ostasiatischen Volker 
und von der Notwendigkeit, Asien von fremden Einflussen zu be- 
freien, berufen ist, eine bedeutsame Rolle in der Geschichte der 
nacbsten Jahrhunderte zu spielen. 


Dies tritt in dem erwahnten Werke von Suzuki an mehreren Stellen 
hervor. Die Beurteilung der zum Vergleich angefiihrten Lehren ist 
natfirlich bei den Hindus und den Buddhisten verschieden. Ketkar 
sagt, der Mahayana-Buddhismus babe die urspriinglichen Lehren (Jau- 
tama Buddhas vSllig aufgegeben und seine AnhSager seien ,verstohlener- 
weise zu den grofien Theorien der Vedanta-Philosophie zuriickgekehrt* 
(a. a. 0., S. 58). Suzuki hingegen fuhrt aus, dafi der Geist, den der 
jLehrer der Menschen und Gotter* seinen Schiilem eingeflSBt habe, 
auch heute noch im Mabayana tren bewahrt sei (a. a. 0., S. 15) und 
dafi Shankara seine groBe Lehre von den hoheren und niederen Wissen 
der buddhistischen Philosophie entnommen babe (a. a. 0., S. 108). 

®) „ Asien ist eine Einheit. Der Himalaya teilt, nur um zu akzen- 
tuieren, zwei machtige Zivilisationen, die chinesische mit ihrem Kom- 
munismus des Konfuzius, und die indische mit ihrem Individualismus 
der Veden. Aber selbst die schneebedeckten Schranken konnen keinen 
Augenblick das weite AusmaB der Liebe zum TJnendlichen und Uni- 
versalen unterbrechen, jene Liebe, die das gemeinsame Geisteserbe aller 
asiatischen Vfilker ist und das sie befahigte, alle groBen Weltreligionen 
ins Leben zu rufen, jene Liebe, die sie nnterscheidet von den maritimen 
VSlkem des MittellSndischen und Baltischen Meeres, die es vorziehen, 
bei dem Einzelnen zu verweilen und die Mittel, nicht das Ziel des 
Lebens zu suchen.“ Kakuzo Okakura ‘The Ideals of the East’ 


SCHLUSS 


„Der Ashvattha, der die Wurzeln oben, 

Unten Zweige tragt, heifit unverganglich, 

Seine Blatter sind die heil’gen Lieder; 

Wer ihn kennt, der ist der Veden kundig.“ 

(Bhagavadgita i5, i) 

Mit dem Ashvattha, dem Feigenbaum, den die heiligen Schriften 
der Inder (z. B. Rigveda i, a4, 7 ; Kathaka-Upanishad 6 , i) wie- 
derholt als Symbol des Weltganzen bezeichnen, hat man nicht ohne 
Grund den Hinduismus verglichen. In weitem Umkreise senkt dieser 
Baum seine Zweige in die Erde, wo sie neue Wurzeln treiben und 
selbstandig wachsen und gedeihen, immer aber mit dem alten Stamm 
zusaramenhangen. Gleich dem Ashvattha ist der Hinduismus ein 
lebendes Gebilde von unendlicher Ausdehnung und Mannigfaltig- 
keit, schwer erfaBbar und kaum zu ubersehen in der Fulle seiner 
Erscbeinungsformen, aber doch ein einheitUches Ganzes von un- 
verwustlicher Lebenskraft. AuBerordentliche Gegensatze finden 
sich in ihm zusammen; eine verwirrende Menge sozialer Gebrauche 
und Riten regeln das Leben seiner mehr als dreitausend Kasten, 
vom unreinen Shudra bis zum hochsten Brahmanen, und eine ganze 
Stufenleiter von Lehren und Eulten, von dem niederen Fetisch- 
dienst der Primitiven bis zu dem komplizierten Ritual gelehrter 
Opferpriester und zu den durchgeistigten Ideen tiefsinniger Welt- 
weiser, befriedigen das metaphysische Bedurfnis seiner nach Rassen- 
angehorigkeit, Sprache und Bildungsgrad so iiberaus verschieden 
gearteten Anhanger. Und dieses Ganze mit seiner ungeheuren Man- 
nigfaltigkeit, in vielchem Gemeines neben GroBartigem, Niedriges 
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neben Erhabenem, Plattes neben abgriindig Tiefem einhergebl, wird 
zusammengehalfen von einem Band gemeinsamer Vorstellungen und 
Vorschriften, das all die zahllosen Erscheinungsformen in einer 
Einheit zusammenfaBt. 

Fiir den Abendlander ist es schwierig, sich in diesen Urwald 
einzuleben, in diesem Labyrinth zurechtzufinden, das kaum einer, 
der nicht in ihm von Gfeburt zu Hause ist, in alien seinen Teilen 
durchmessen kann. Selbst wenn man in Zukunft in vielen Einzel- 
heiten wird klarer sehen kdnnen, wenn die Indologie mehr als bisher 
nicht nur das Vergangene, sondern auch das, was heute lebt, zum 
Gegenstand ihrer Forschungen gemacht hat — es wird immer ein 
Rest vorhanden sein, der sich in seiner Fremdartigkeit dem Denken 
des Westens nicht erschlieBt. Immer wird etwas zuriickbleiben, 
das man mit Worten nicht wird greifen konnen, das nur durch 
verstandnisvolle Einfuhlung unmittelbar erfafit werden kann. Wie 
jede groBe geistige Wirklichkeit entzieht sich auch der Geist eines 
Volkes in seinen letzten Tiefen der rein vernunftmaBigen Ergriin- 
dung; auch von ihm heifit es wie von dem innersten Wesen einer 
Personlichkeit: „Individuum est ineffabile“. 






LITERATUR 


Das folgende Literaturverzeichnis enthalt, nach Materien ge- 
ordnet, die Titel der Werke, die durchgangig benutzt worden sind; 
wo diesc im Texte zitiert werden, sind die Titel zumeist abgekurzt 
angegeben worden. Eine Reihe weiterer, gelegentlich zu Rate ge- 
zogener Rucher, sind aus den Anmerkungen ersichtlich. In das 
Verzeichnis wurde auch eine Auswahl von Werken aufgenommen, 
die geeignet sind, als Fuhrer fur eingehendere Studien zu dienen 
und welche weitere bibliographische Nachweise erhalten. 


I. DIE STELLUNG DES HINDUISMUS INNERHALB DER 

RELIGIONEN INDIENS 

INDIEN UND DIE INDER. Uber Land, Leute und Geschichte 
Indians orientiert: Sten Konow, „Indien“ (Leipzig igi?, „Aus 
Natur- und Geisteswelt“, Band 6 i 4 )- Die politische Geschichte be- 
handelt Emil Schmidt (in Helmolts „Weltgeschichte“, Leipzig 
und Wien, 1902; in 2. Auflage von Richard Schmidt neu bear- 
beitet). Uber die ethnographischen Verhaltnisse vergleiche man 
H. H. Risley, „The People of India", Calcutta 1908. Sir Athel- 
stane Baines „Ethnography“ (GIAPA, StraBburg 1912; darin 
eine gute Bibliographie von W. Singling). Eine Vorstellung von 
Land und Leuten geben Reisebeschreibungen, von denen genannt 
seien: K. Graul, „Reise nach Ostindien" (Leipzig i 854 — 56 ); 

J. Jolly , „Elne Raise nach Ostindien" (Deutsche Rundschau 89/40, 
i 884 ); R. Garbe, „Indische Reiseskizzen" (Berlin 1889); Paul 
Deussen, ,,Erinnerungen an Indian" (Kiel 1904). 


30 T, Gl^^napp, Hindoismus 
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DER HINDUISMUS: ALLGEMEINES. ShridharV. Ket- 
kar, „An Essay on Hinduism, its Formation and Future" (London 
1911); Sir Monier Monier-Williams, „Brahmanism and 
Hinduism" ( 4 . Auflage, London 1891); Sir Alfred Lyall, 
„Asiatic Studies" (2. Auflage, London i88i/83); James Bis- 
set Pratt, „India and its Faiths" (London 1916); Max Weber, 
„Die Wirtschaftsethik der Weltreligionen: Hinduismus und Bud- 
dhismus" (in seinen „Gesammelten Aufsatzen zur Religionssozio- 
logie", 11. Band, Tubingen 1921); Helmuth v. Glasenapp, 
„Der Hinduismus als soziales und religioses Phanomen" (Deutsche 
Rundschau 45, 1919)- 

Eine reiche Fiille von Material enthalt der alle zehn Jahre er- 
scheiuende „Gensus of India", ferner die zahlreichen Artikel in 
der „Encyclopaedia of Religion and Ethics" (Edinburg und Neu- 
york, i9o8ff). Fiir die Kulturgeschichte sind von grundlegender 
Bedeutung die einschlagigen Bande des „GrundriB der indo-ari- 
schen Philologie und Altertumskunde", herausgegeben von H. Lu- 
ders imd J. Wackernagel (StraBburg i896ff.). 

INDISCHE RELIGIONSGESCHICHTE: Eine Ubersicht iiber 
das ganze Gebiet geben; A. Barth, „Les religions de ITnde" 
(Paris 1879; jetzt auch in dessen „Oeuvres", Paris 1914); E. W. 
Hopkins, „The Religions of India" (Boston 1895); Edmund 
Hardy, „Indische Religionsgeschichte" (Sammlung Goschen, 
Leipzig 1904); Edv. Lehmann in Chantepie de la Saussaye, 
„Lehrbuch der Religionsgeschichte", Bd. 2 (Tubingen 1905). 
H. Oldenbergin dem in Leipzig (Teubner) erschienenen Sammel- 
werk „Die Kultur der Gegenwart" 1 . 3 , i. 

Zu den einzelnen Phasen vergleiche man : fiir die alteste Periode: 
Edmund Hardy, „Die vedisch-brahmanische Periode der Re- 
ligion des alten Indiens" (Munster 1893); H. Oldenberg, „Die 
Religion des Veda" (2. Auflage, Berlin 1917); H. Oldenberg, 
„Vorwdssenschaftliche Wissenschaft: Die Weltanschauung der 
Brahmana-Texte" (Gottingen 1919); H. Oldenberg, „Die Phi- 
losophic der Upanishaden und die Anfange des Buddhismus" (Got- 
tingen 1915). 

Den Jainismus behandeln: H. Jacobi, „Jainism" E. R. E. 7, 
472, sowie „Eine Jaina-Dogmatik"' (Z.D.M.G. 60, 287 ff., Leipzig 
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igoG, auch als Sonderdruck erschienen); H. v. Glasenapp, „Die 
Lehre vom Karman in der Philosophic der Jainas“ (Leipzig igiS). 

Den Buddhismus stellen dar: H. Oldenberg, „Buddha. Sein 
Leben, seine Lehre, seine Gemeinde“ (5. Auflage, Berlin igoG); 
B. Pischel, „Leben und Lehre des Buddha" (3. Auflage von 
H. Liiders, „Aus Natur und Geisteswelt", Leipzig igi7);H.Beckh, 
„Buddhismus“ (Sammlung Goschen, Leipzig igi7); F. Heiler, 
„Die buddhistische Versenkung" (Munchen igi8); P. Dahlke, 
„Aufsatze zum Verstandnis des Buddhismus" (Berlin igo3); L. de 
la Vallee Poussin, „Buddhisme, Opinions sur I’histoire de la 
dogmatique" (Paris igog); T. Suzuki, ,, Outlines of Mahayana 
Buddhism" (London igo7). 

tJber das Verhaltnis von Hinduismus und Islam vgl. T. W. Ar- 
nold „The Preaching of Islam" (2. Aufl., London igi3); iiber 
Hinduismus und Christentum; R. Gar be, ,,Indien und das Chri- 
stentum" (Tiibingen igi4); Julius Richter, „Indische Mis- 
sionsgeschichte" (Gutersloh igoG). 


11. DIE GEGENSTANDE DES RELIGIOSEN DENKENS 

W. Crooke, „The Popular Religion and Folklore of Northern 
India" (2. Auflage, Westminster i8g6); Albert Griinwedel, 
,,Aus Fedor Jagors Nachlass", 1. Band: ,,Sudindische Volksstamme" 
(Berlin igi4): A, E. Wollheim da Fonseca, „Mythologie des 
alten Indiens" (Berlin i856); John Dow son, „A Classical Dic- 
tionary of Hindu Mythology and Religion, Geography, History and 
Literature" (4- Auflage, London igo3); W. J. Wilkins, „Hindu 
Mythology, Vedic and Puranic" (Calcutta und London 1882); 
E. Osborne Martin, „The Gods of India" (London igi4): 
A. Hillebrandt, „Vedische Mythologie" (Breslau i8gi — igo2; 
kleine Ausgabe Breslau igio); A. A. Macdonell, „Vedic My- 
thology" (G.I.A.P.A.; StraBburg i8g7); E. Washburn Hop- 
kins, „Epic Mythology" (G.I.A.P.A.; StraBburg igi5); Bartho- 
lomaeus Ziegenbalg, „GeneaIogie der malabarischen Gotter", 
herausgegeben von W. Germann (Madras und Erlangen 18G7); 
Richard Frolich, „Tamulische Volksreligion" (Leipzig igi5). 



III. DIE RELIGIOSE LITERATUR 
Eine ausgezeichnete Obersicht fiber die gesamte religiose Literatur 
gibt J. N. Farqubar, „Outline of fhe Religious Literature of 
India' (London 1920). Vgl. femer: Baumgartner in seiner 
„Geschichte der Weltliteratur“ II (Freiburg i. B. 1897); Leopold 
von Schroeder, „Indiens Literatur und Kultur in historischer 
Entwicklung“ (Leipzig 1887); M. Winternitz, ,,Gescliichte der 
indischen Literatur I: Veda, Epen, Puranas" (Leipzig 1909); Ri- 
chard Pischel, „Indische Literatur** (in „Kultur der Gegen- 
wart“ I, 7); H. Oldenberg, „Die Literatur des alten Indien** 
(Berlin und Stuttgart 1908) ; George A. Grierson, „The Modern 
Vernacular Literature of Hindustan** (Calcutta 1889); Romesh 
Chunder Dutt, „The Literature of ]^ngal*‘ (Calcutta und Lon- 
don 1 895) ;DineshCbandraSen, „History of Bengali Language 
and Literature** (Calcutta 1911; v^ertvoU namentlicb aucb wegen 
der dort abgedruckten bengalischen Originaltexte). 

Gbersetzungen wichtiger Texte: Rig-Veda, deutsch von 
H. Grassmann (Leipzig 1876/77), von A. Ludwig (Prag 1876/88). 
S&ma-Veda, deutsch von II1. Benfey (Leipzig i848), Yajur- 
Veda : „The Texts of the White Yajurveda**, enghsch von R. T. H. 
Griffith (Benares 1899); „The Veda of the Black Yajus School 
entitled Taittiiiya-SaiuWta**, englisch von A. B. Keith (Cambridge, 
Mass., 1914). Atharva- Veda, englisch vonVSTiitney (Cambridge, 
Mass., 1905), Auswahl deutsch von J. Grill (2. Auflage, Stuttgart 
1888). Rigveda-Brahmanas, englisch von A. B. Keith (Cam- 
bridge, Mass., 1920). Shatapatha - Brahmana, englisch von 
J- Eggeling (S.B.E.). „Sechzig Upanishads des Veda**, deutsch 
von Paul Deussen (2. Auflage, Leipzig 1906). „Aus Brahmanas 
und Upanishaden** von Alfred Hillehrandt (Jena 1921). „Die Weis- 
heit der Upanishaden** von Joh. Hertel (Mfinchen 1921). Auswahl 
aus der ganzen vedischen Literatur von K. F. Geldner in „Religions- 
geschichtliches Lesebuch**, herausgegeben von A. Bertholet (Tfi- 
bingen 1908, Sonderausgabe Tubingen 1911). Grihyasutren 
(Indischo Hausregeln), deutsch von A. F. Stenzler (Leipzig i864/65, 
1876/78). ,,Das Srautasutra des Apastamba**, deutsch von W. 
Caland (Gottingen und Leipzig 1921). Von den Rechtsbfichern 
des Manu u. a. englische Ubersetzungen in S.B.E. 
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Mahabharata: vollstandig englisch von Protap Chandra Roy 
(Calcutta 1 884 — 96) und Manmatha Nath Dutt (Calcutta 1896 bis 
igoS); „Vier philosophische Texte d^ Mahabharata", deutsch von 
P. Deussen imd O. Straufi (Leipzig 1906); darin auch eine Ober- 
setzung der Bhagavadgi t a , die wiederholt ins Deutsche ubertragen 
worden ist, so namentlich von R. Garbe (Leipzig 1 906, 2 . Aufl. 1921) 
und L. V. Scbroeder (Jena 1912). Ramayana: Scbone englische 
tlbersetzung in Versen von R. T. H. Griffith (Benares 1895). Aus- 
fiihrliche Inhaltsangabe beider Epen von H. Jacobi: „Das Rama- 
yana" (Bonn 1898), „Das Mahabharata" (Bonn i9o3). 

Puranas: Vishnu-P., englisch von H. H. Wilson (London 
i 84 o), Bhagavata-P., franzosiscb von E. Burnouf (Paris i 84 obis 
1898), Markandeya-P., englisch von F. E. Pargiter (Calcutta 
1888). Englische Ubersetzungen des Garuda-, Matsya-, Brah- 
mavaivarta-, Varaha-, Vamana-, Padma-, Devibha- 
gavata-P. und Adhyatmaramayana des Brahmanda-P. sindin 
den „Sacred Books of the Hindus" (Allahabad) erschienen oder als 
bald erscheinend angekundigt. — Von den Upapuranas ist das 
Saura-P. von W. Jabn ausfiihrlich analysiert worden (Strafiburg 
1998). 

Agamas und Tantras: Mah 4 nirv 4 na-Tantra, englisch 
von A. Avalon (London i9i3); A. Avalon, „Principles of Tan- 
tra" (London I9i5); F. Otto Schrader, ,,Introduction to the 
Pancaratra and the Ahirbudhnya Samhita" (Adyar 1916); H. v. 
Glasenapp, „Die Geheimlehre des Pancaratra" (NO 9, 61 f.). 

Von Obersetzungen anderer Werke religibsen Inhalts sind zu 
nennen: Jayadeva „Gitagovinda", deutsch von F. Ruckert, neue 
Ausgabe von H. v. Glasenapp in „Ruckerts Indische Liebeslyrik" 
(Munchen 1921); Tulasidas „Ramayana", englisch von F. S. 
Growse (Cawnpore 1887); Tiruvalluvers „Kural" von Graul 
(Leipzig i 856 ). Naladiyar, englisch von Pope (Oxford 1898); 
Manikka- Vacakas ,,Tiruvacakam", englisch von Pope (Oxford 
1900). 
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IV. DIE WELT- UND LEBENSANSCHAUUNG 


DIE NATURPHILOSOPHISCHEN ANSCHAUUNGEN. Willi- 
bald Kirfel, „Die Kosmographie der Inder“ (Bonn 1920); 
G. Thibaut, „Astronomie, Astrologie und Mathematik“ (G.I.A. 
P.A. Ill, 9; Strafiburg 1899); J. Jolly, „Medicin“ (G.I.A. P.A. 
Ill, 10; Strafiburg 1901). 

DIE ETHISCHEN ANSCHAUUNGEN. L. Scherman, „Ma- 
terialien zur Geschiobte der indischen Yisionsliteratur“ (Leipzig 
1892); „Das Kama-Sutram des Vatsyayana“, deutsche Uber- 
setzung von R. Schmidt (Berlin 1908); R. Schmidt, „Beitrage 
zur indischen Erotik“ (2. Auflage, Berbn 1911); J- Jolly, „Recht 
und Sitte“ (G.I.A. P.A. II, 8; Strafiburg 1896); das „Artha- 
shastra" des Kautilya ist auszugsweise von Shamashastry in 
Ind. Antiq. 38 , das i. Buch aucb deutsch von J. Jolly (ZDMG 44 » 
821 ff.) iibersetzt. Uber die staatbchen Einrichtungen vgl. P. Ba- 
nerjea, „Public Administration in Ancient India** (London 1916). 
O. Straufi, „Ethische Probleme aus dem Mahabharata** (Firenze 
1912). Einen guten Einblick in die Vorstellungswelt der Hindus 
geben die indischen Fabelbucher; leicht zuganglich ist namentlich 
die bei Reclam erschienene Ubersetzung des Hitopadesha (die 
freimdliche Belehrung) von J. Hertel. 

DIE PHILOSOPHISCHEN SYSTEME; ALLGEMEINES: Am 
ausfuhrlichsten bandein uber die Philosophic der Inder die drei 
ersten Bande von P. Deussens „Allgemeine Geschichte der Phi- 
losophie** (Leipzig i 894 ff.); kurzeGesamtdarstellunggabenH. 01 - 
denberg in der „KuItur der G^enwart** I, 5 und R. Garbe in 
seinem Buche „Die Sankhya-Philosophie** (2. Aufl., Leipzig 1917), 
S. i 38 — 185, vgl. auch J. S. Speyer, „Die indische Theosophie** 
(Leipzig 1914). 

MATERIALISTEN UND SKEPTIKER: A. Hillebrandt, 
„Materialisten imd Skeptiker** in „Alt-Indien, Kulturgeschichtliche 
Skizzen** (Breslau 1899), S. 168 — 178 und „Zur Kenntnis der in- 
dischen Materialisten**, Festschrift Kuhn (Breslau 1916) S. i 4 f. 

NYAYA UND VAISHESHIKA: L. Suali, „Introduzione alio 
Studio della Filosofia Indiana** (Pavia 1912); H. Jacobi, „Die 
indische Logik** (Nachr. der Gottinger Ges. d. Wiss., Phil. Kl. 



igoi, S. 460 ff.); W. Handt, „Die atomistische Grundlage der 
Vaisheshika-Philosophie" (Rostock 1900); Jagadish Chatterji, 
„The Hindu Realism" (Allahabad 1912). Die Nyaya-Sutras 
ubersetzte ins Englische J. R. Rallantyne (Allahabad i 85 o f.); die 
Vaisheshika-Sutras ins Deutsche E. Rher (Z.D.M.G. 21/22). 
Drei Texte dieser Schulen hat E. Hultzsch ins Deutsche iiber- 
tragen: „Annanibhattas Tarkasangraha" (Abh. d. Ges. d. Wiss. 
z. Gottingen, Phil. Kl. IX, 5 , Rerlin 1907); „Die Tarkakaumudi 
des Laugakshi Rhaskara" (Z.D.M.G. 61, 1907, S. 768 f.) sowie 
„Die Karikavali des Vishvanatha" (Z.D.M.G. 74, 1920, S. i 45 ). 

SA.NKHYA. Hauptwerke: R. Gar be, „Die Sankhya-Philosophie 
eine Darstellung des indischen Rationalismus" (2. Auflage, Leipzig 
1917) imd R. Garbe, „Sankhya und Yoga" (G.I.A.P.A. Ill, 4 ; 
StraBburg 1896). Ins Deutsche ubersetzte R. Garbe Vacaspati- 
mishras „Mondschein der Sankhya-Wahrheit" (Abh. kgl. bayer. 
Akad. d. Wiss., Miinchen 1892) und Vijnanabhikshus „Sankbya- 
Pravacana-Rbashya" (Abh. z. Kunde d. Morgenlandes, Leipzig 
1889). 

YOGA. P. Markus, „Die Yoga-Philosophie nach dem R 4 ja- 
martanda dargestellt" (Leipzig 1886); R. Garbe, „trl>er den wiU- 
kurlicben Scheintod indischer Fakire" (in seinen „B€itragen zur 
indischen Kulturgeschichte", Berlin 1908, S. i99ff.). Die Yoga- 
Sutras ubersetzte ins Englische Rajendralala Mitra (Calcutta 
1888) und J. H. Woods, „The Yoga-System of Patanjali" (Cam- 
bridge, Mass., 1914)- Svatmaramas Hathayogapradipika iiber- 
trug ins Deutsche Hermann Walter (Miinchen 1898). 

IVHMANSA; Gute tJbersicht in der (englischen) Einleitung von 
G. Thibauts Ausgabe des „Arthasangraha" (Benares Sanskrit 
Series, 1882). 

VEDANTA: Die Frage nach der ursprunghchen Lehre der Brah- 
ma-Sutren imd ihrem Verhaltnis zu den Kommentaren des Shankara, 
Ramanuja, Nimbarka, Madhva, Vallabha erbrtert ausfiihrlich: V. S. 
Ghate, „Le Vedanta. Etude sur les Brahma-Sutras et leurs 5 
commentaires" (Paris 1918). — Den Vedanta Shankaras be- 
handeln: P. Deussen, „Das System des Vedanta" (2. Auflage, 
Leipzig 1906); Max Walleser, „Der altere Vedanta" (Heidel- 
berg 1910). Shankaras Kommentar zu den Brahma-Sutren uber- 
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setzte ins Deutsche P. Deussen („Die Sutras des Vedanta", Leipzig 
1887), Sadanandas Vedantasara derselbe (in seiner „AlIgemeinen 
(Jeschichte der Philosophie" I, 3 , S. 689 ff.) und R. Garbe in der 
3 . Ausgabe von O. Bdhtlingks „Sanskrit-Chrestomathie“ (Leipzig 

1909)- 

Die Literatur des vishnuitischen und shivaitischen Vedanta s. im 
Abschnitt „Sektenwesen“. 


V. DAS SOZIALE LEBEN UND DER KULTUS 

Abbe J. A. Dubois, „Hindu Manners, Customs and Ceremo- 
nies", Englisch translation by Henry K. Beauchamp (Oxford 1897); 
S. C. Bose, ,,Tbe Hindus as they are" (2. Auflage, Calcutta i 883 ) ; 

R. Garbe, „Beitrage zxir indiscben Kulturgescbichte" (Berlin 
1903); R. Pischel, Artikel „Kaste" im Handworterbuch der 
Staatswissenscbaften, Bd. 5 , S. 798 ff.; E. A. Gait, Artikel 
„Caste“ E.R.E. 3 , 237 ff.; E. Scblagintweit, „Die ostindische 
Kaste in der G^enwart" (Z.D.M.G. 33 ); J. N. Bbattacharya, 
„Hindu Castes and Sects" (Calcutta 1896); A. Hillebrandt, 
„Ritual-Literatur, vedische Opfer und Zauber" (G.LA.P.A. Ill, 
2; StraBburg 1901); Mrs. S. C. Belnos, „Tbe Sundbya or the 
daily prayers of the Brahmins" (Allahabad i 85 i); H. H. Wilson, 
,,The Rebgious Festivals of the Hindus" (in seinen „Works“ II, 

S. i 5 iff., London 1862); S. M. Natesa Sastri, „Hindu Feasts, 
Fasts and Ceremonies" (Madras 1908); Pratapachandra Gho- 
sha, „Durga Puja" (CaJcutta 1871); J. C. Oman, „Tbe Mystics 
Ascetics and Saints of India" (London 1908); R. Schmidt, ,,Fa- 
kire und Fakirtum im alten und modernen Indien" (Berbn 1908). 


VI. DAS SEKTENWESEN 

H. H. Wilson, „A Sketch of the Rebgious Sects of the Hindus" 
(in seinen „Works“, Bd. i; London 1862); R. G. Bhandarkar, 
„Vaishnavism, Shaivism and Minor Religious Systems" (G.I.A.P.A. 
Ill, 6; StraBburg I9i3). 
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VISHNUISMUS. Im allgemeinen: G. A. Gierson, Artikel 
„Bliaktimarga“ E.R.E. 2, SSg; R. Otto, „Vislmu-Nw:ayana“ (Jena 

Fiir die einzelnen Sekten: RAMANUJA: V. A. Sukhtankar, 
„The Teachings of Vedanta according to Ramanuja" (Wien 1908); 
R. Otto, „Siddhanta des Rjunanuja" (Ubersetzung, Jena 1917); 

R. Otto, „Dipika des (Shri-) Niv^a“ (Ubersetzung; Tubingen 
1916). MADHVA: H. v. Glasenapp, ,,Madhvas System des Vish- 
nuismus" (bisher nocb nicht im Druck erschienen; Auszug daraus 
in N. 0 . 3 , S. 235 ); H. v. Glasenapp, „Lebrsatze des dualisti- 
schen Vedanta" (Madhvas Tattvasankhyana), ubersetzt in „Kuhn- 
Festschrift" S. 326ff. (Breslau 1916); VALLABHA: (Karsan- 
das Mul j i), „History of the Sect of Maharajas or VaUabhacharyas 
in Western India" (London i 865 ); CAITANYA: 0 . Stursberg, 
„Das Caitanya-Caritanarita des Krishnadasa Kaviraja" (Dissertation 
Berlin 1907); HARIVANSHA: H. v. Glasenapp N. O. 7, 84 ; 
RAMANANDA: H. v. Glasenapp N. O. 8, 78. 

SHIVAISMUS: zu den einzelnen Systemen vgl. SHAIVASID- 
DHANTA: H. W. Schomerus, „Der ^aiva-Siddhanta, eine My- 
stik Indians" (Leipzig 1912); PRATYABHIJNA-LEHRE: J. C. 
Chatterji, „Kashmir Shaivaism" (Srinagar I 9 i 4 )- Ausfuhrliche 
Inhaltsangabe und Besprecbung dieses Werkes von H. v. Glase- 
napp, N. 0 . 5 , S. 147; LINGAYATS: vgl. auch H. v. Glase- 
napp, „Die Frage einer Sondervertretung der Lingayats" in N. 0 . 3 , 

S. 1 35 ; SHAKTAS: Avalon s. oben unter Agamas; THAGS: 
R. Gar be, „Beitrage zur indischen Kulturgeschichte" (Berlin 
1903) S. i 83 ; KABIR: Westcott, „Kabir and the Kabir Pantb" 
(Cawnpore 1907); DADU: H. v. Glasenapp, N. O. 7, 171. 

SIKHS: E. Trumpp, „Die Religion der Sikhs" (Leipzig 1881); 
M. A. Macauliffe, „The Sikh Religion" (Oxford 1909; enthalt 
im letzten Bande aucb Material uber Ramananda, Kabir usw.); 
H. V. Glasenapp, „Die Sikhs, ihr Staat und ibr Glaube" (N. 0 . 4 , 
4 o 3 ). 

Reichhaltiges Material fiber die verscbiedenen Sekten entbalten 
femer die einschlagigen Artikel der E. R. E. 
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VII. DER HINDUISMUS UNTER DEM EINFLUSS DES 
ABENDLANDES 


Hauptwerk: J. N. Farquhar, ..Modern Religious Movements 
in India* (Neuyork igiS); NATIONALBEWEGUNG: V. Chirol, 
..Indian Unrest** (London 1910); Bharat Das, ..Uberblick fiber 
die Gescbichte der indischen Nationalbewegung** (N. O. 3, S. i33f., 
202 f.); H. V. Glasenapp in dem Aufsatz ..England und Indien** 
des Sammelwerks ..Lebensfragen des Britischen Weltreichs** (Ber- 
lin 1921), besonders S. i45— 158 ; RELIGIOSE NEUBILDUNGEN: 
Die besprochenen Sekten werden behandelt bei Farquhar a. a. O. 
tmd in den einschlagigen Artikeln der E.R.E, Vgl. ferner noch fur 
ARYA SAMAJ: Lajpat Rai, „The Arya Samaj“ (London 
iqiS); H. V. Glasenapp, ,,Der Arya-Samaj eine religios-soziale 
Reformbewegung im modernen Indien** (N. O. 3, S. 570 ); RADHA- 
SVAMIS; H. v. Glasenapp, N. 0. 2, 5o5ff.; DEV SAMAJ: 
H. V. Glasenapp, N. O. 2, S. 39; BRAHMA SAMAJ: H. v. Gla- 
senapp, N.O. 4, S. 92; THEOSOPHISCHE GESELLSCHAFT: 
H. P. Blavatsky, ..Schlussel zur Theosophie**, iibersetzt von 
E. Hermann (Leipzig o. J.); Annie Besant, ..Die uralte Weis- 
heit**, deutsch von L. Deinhard (Leipzig o. J.); VEDANTA-MIS- 
SION: Max Muller, ..Ramakrishna, his Life and Sayings** (Ox- 
ford 1898); H. V. Glasenapp, ..Ramakrishna und die Vedanta- 
Mission in Indien und im Westen** (N. 0. 4> S. iSg). 


ZEITSCHRIFTEN UND SAMMELWERKE 
mit Angabe der gebrauchlichen Abkurzungen 

Census = The Census of India, Calcutta 1881 ffA) 

ERE — Encyclopaedia of Religion and Ethics, edited by James 
Hastings. Edinburgh and New York 1908 ff. 


Es werden stets nur die Bande zitiert, die den .Report* enthalten. 
— Znm Verstandnis der sich auf die .Nord-West-Provinzen* beziehenden 
Zitate mache ich den mit den politischen Verhaltnissen Indiens nicht 
vertrauten Leser darauf aubnerksam, dafi unter .North-Western Pro- 
vinces* bis 1902 die heutigen .Vereinigten Provinzen von Agra und 



GIAPA= GnindriB der indo-arischen Philologie und Altertums- 
kunde, begriindet von G. Buhler, fortgesetzt von F. Kiel- 
horn, herausgegeben von H. Luders und J. Wackernagel. 
StraBburg 1897 ff. 

I. A. = Indian Antiquary, Bombay 1872 ff. 

JAOS = Journal of the American Oriental Society. 

JRAS = Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain 
and Ireland. London i834ff. 

N.O. =Der „Neue Orient", Halbmonatsschrift fur das politi- 
sche, wirtschaftliche und geistige Leben im gesamten 
Osten. Berlin I9i7ff. 

SBA = Sitzungsberichte der Berliner Akademie der Wissen- 
schaften. 

SBE = Sacred Books of the East, translated by various Oriental 
Scholars and edited hy F. Max Muller. Oxford 1879 ff. 

WZKM= Wiener Zeitschrift fiir die KundedesMorgenlandes.Wien 
1887 ff. 

ZDMG = Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft. 
Leipzig i85off. 


Audh“ (United Provinces) verstanden warden. Die fiir nnsere Zwecke 
nicht in Betracht kommende ,Nord-Westliche Grenzprovinz* (North- 
West Frontier Province) wurde erst 1901 von der Provinz Panjab als 
ein besonders verwaltetes Gebiet abgezweigt. 





ZU DEN BILDERN 


Die auf den Bildern wiedergegebenen Gemalde, Sknlptaren, Ge- 
rate nsw. sind insgesamt modemen Ursprangs; ihre Aafgabe ist es, 
den heutigen Hinduismns zn illostrieren, nicht das indische Eunst- 
schaffen. Denjenigen Lesern, welche knnsthistoriscb interessiert sind, 
seien die folgenden Werke empfohlen : 

James Burgess ,The Ancient Monuments, Temples and Sculptures 
of India*, London 1897. 

William Cohn .Indische Plastik* 2. Aufl., Berlin 1922. 

James Fergnsson .History of Indian and Eastern Architecture*, 
London 1910. 

Victor Goloubew, Auguste Rodin, Ananda Coomaraswamy, E.B.HaTelI 
.Sculptures 9 i''faites de T Inde“, Brflssel nnd Paris 1921. 

E. B. Havell .Indian Sculpture and Painting*, London 1908. 

E. B. Havell .The Ideals of Indian Art*, London 1911. 

G. Jouveau-Dubreuil .Archeologie du Snd de l’Inde“, Paris 1914. 

Vincent A. Smith „A History of Fine Art in India and Ceylon“, 
Oxford 1911. 


1. (Titelbild). B rah mane mit Veda-Manuskript und Opfer- 
loffel. 

Indische Zeichnung im Besitze des PMV. (PreuBischen Museums 
fur V6lkerkunde zu Berlin). 

2. (S. i). Ganesha mit seinen Frauen Siddhi und Riddhi 
(Buddhi), ve:i^l. S. 116 f. 

Nordindische Miniatur im Besitze des PMV. 

3 . (S. 16). Plakat zum Schutze der Kuhe. 

Nach einem im Besitz des PMV. befindlichen Abdruck. 
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Die Inschriften oben, teils in Sanskrit, teils in Hindi und Ma- 
rathi geben fiber die Bedeutung des Plakats Auskunft; die Arier 
werden ermahnt, keine Kfihe zu toten, weil diese die Behalter aller 
Wesen sind, denn in ihrem Rficken ist Brahma, in ihrem Halse 
Vishnu, in ihrem Kopfe Rudfa; in der Mitte ihres Leibes wohnen 
alle Cotter, in den Poren ihrer Haare die Rishis, in ihrem Schweif 
die Schlangengeister; in ihren Hufen hefinden sich die acht edlen 
Berge, in ihrem Harn die Ganga und die anderen heiligen FIfisse, 
in ihren Augen Sonne und Mond, wie der ehrwfirdige Vyasa ge- 
lehrt hat. 

Das Bild stellt dar, wie der Dharmaraja einen Mann, der eine 
Kuh toten will, mit erhobenen Handen an der Ausffihrung seines 
schandlichen Planes hindert. Zwischen den Ffifien der Kuh sitzen 
Inder aller Kasten, ein Mohammedaner, ein Pm^i und ein Euro- 
paer, die sich alle gleicherweise an der ihnen dargebotenen Milch 
erfreuen. 

Im Innern der Kuh sind die hauptsachlichsten Cotter und Rishis 
abgebildet: in den Hornem Yama und Indra, in den Ohren die 
Ashvis, in den Augen Surya und Candra, fiber ihnen Tir- 
thar&ja (der Konig der VFallfahrtsorte, d. i. Allahabad), imter 
ihnen Shankara (d. i. Shiva), an der Schnauze Skanda und Ga- 
nesha; am Halse Sarasvati (mit Bfichem) und Vishnu. Unter 
den letzteren die Planetengotter: der hauptlose Ketu, Rahu (ein 
Kopf auf einer Schildkrote), Budha, Mangala, Shani, Shukra, Bri- 
haspati (samtlich sitzend). An sie anschliefiend: oberste Reihe: 
Brahma (mit vier Kopfen und vier Veden), der feuerspeiende Agni, 
Varuna (mit dem Wassertopf) und Kubera. Im ersten VorderfuB 
Hanuman und der Hemakuta-Berg, im zweiten oben Bhairava, 
unten das Vindhya-Gebirge, daneben Prithvidevi, die Gottin der 
Erde, in den Armen einen Fisch, eine Gazelle, einen Vogel und 
einen Menschen haltend. Es folgen dann die heiligen Seher: In 
der Mitte die vier geistgeborenen Sohne des Brahma Sanaka, Sa- 
nandana, Sanatana und Sanatkumara. Unter diesen Vishvamitra 
mit dem Feueropfer und Parashara, nehen ihnen Vasishtha und 
Narada (mit der Laute), fiber ihnen Bharadvaja mit einem Feuer- 
altar. Am Ende des Rumpfes, in der Nahe des Schwanzes ohen 
Lakshmi, unten Ganga, auf dem Schwanz ein segnender Rishi, im 
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Schwanz ein Naga und Shitala. Am Euter das Nektarmeer, im 
vorderen Hinterfufi der Drona-Berg, im hinteren der Mandara- 
Berg. 

4 - (S. 4 o). Bhairon mit seinem Hunde (vergl. S. iii). 

Nach einem Bilde im PMV. 

5 . (S. 48 ). Surya, der Sonnengott im Sonnenwagen mit sei- 
nem Wagenlenker Anina und zwei Begleitern, davor die sieben 
Sonnenrosse. 

Kleines Stein-Relief (i6 cm hoch), im Besitz des PMV. 

6. (S. 56 ). Vishnus FiiBe, denen Tempelmadchen Kiihlimg 
facheln. Auf den Sohlen heilige Symbole (vergl. iiber diese G. A. 
Grierson „The auspicious marks on the feet of the incarnate Deity“ 
JRAS. 1910, S. 87 — 98). 

Nordindisches Gemalde im Besitz des PMV. 

7. (S. 64 ). Uma verehrt das Shiva-Linga (s. S. i 4 i). 

Nordindische Miniatur im Besitze des PMV. 

8. (S. 72). Hanuman, der heilige Affe, in der einen Hand 
eine Keule haltend, in der anderen den Gipfel des Berges Mahodaya. 
(Nach Ram 4 yana 6, loi wollte Hanum 4 n von diesem vier Heil- 
krauter fiir die im Kampfe mit den Damonen Verwundeten holen. 
Da er die Krauter nicht finden konnte, nahm er vorsichtshalher 
den ganzen Berggipfel mit. Als die Kranken durch den Duft der 
Krauter geheilt worden waren, schaffte er den Gipfel wieder an 
seine Stelle.) Unter seinem linken FuB die von ihm hesiegte Stadt- 
gottin von Lanka. 

Das in Jaipur aus Alabaster gefertigte, 16 cm hohe Original 
befindet sich im PMV. 

9. (S. 80). Kankalini - Kali (die „Gerippe-Kali“), eine 
schauerliche Form der Durga. 

Kleines Stein-Relief aus Nepal (12^/2 cm hoch), im Besitz des 
PMV. 

10. (S. 88). Der Heilige Kabir, hinter ihm sein Sohn Kamal, 
vor ihm seine beiden Hauptanhanger Suratgopal und Dharmdas, 
die Grander der beiden Schulen innerhalb des Kabir Panth. 

Nach dem Gemalde im Kabir Caura Math in Benares. 

(Westcott „Kabir and the Kabir Panth“ Cawnpore 1907). 
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11. (S. 96). Drei Inkarnationen des Vishnu mit drei Avataras 
des Vayu. 

Links (vom Beschauer) R^a und Hanuman, in der Mitte Bhima 
(mit der Keule) vor Krishna, rechts der Philosoph Madhva (Anan- 
datirtha) zu FuBen des Vyasa. Rechts in der Ecke Narayana Pan- 
ditac^ya, der Verfasser des „Madhva-vijaya“, der mythischen Le- 
bensgeschichte des Madhva. Ober dem Bilde der Sanskritvers: „Ich 
verehre den heiligen Rama, der von Hanuman zu verehren ist, den 
heiligen Krishna, den Bhima verehrte und den heiligen Vyasa, dem 
der erhabene Anandatirtha Verehrung erwies." 

Nach einer Zeichnung in der Textausgabe des „Madhvavijaya“ 
mit dem Kommentar des Shesha. Bombay i 883 . 

12. (S. io 4 ). Sudbengalische Dorfgottheit: Dakshinrai Oder 
Kalurai Dakshindar („Herr des Sudens“), Beschutzer von 
Holzhauern und Fischem gegen Tiger und Krokodile. 

Bemalte Tonfigur (22 cm hoch) im Besitz d^ PMV. Eine ahn- 
liche Figur, die sich im Munchener Museum fur Volkerkunde be- 
findet, ist eingehend beschridben und erklart worden von L. Scher- 
man („Genius, Zeitschrift fur werdende und alte Kunst“. Erstes 
Buch 1921, Seite 90 ff. Daselbst auch Abbildungen und ausfuhr- 
liche Literatur-Angaben.) 

1 3 . (S. 112). Kama, der Liebesgott (beschrieben S. ii 3 ). Der 
Papagei, auf dem der Gott reitet, wird ganz durch Madchengestalten 
gebildet. Derartige scherzhafte Darstellungen sind sehr beliebt. 

Nach einem sudindischen Bilde im Besitze des PMV. 

1 4 - (S. 120). Ramas Kdnigsweihe. Unter dem Baldachin Rama 
und Sita, vor ihnen der Heilige Vasishtba, hinter ihnen Lakshmana 
und die anderen Bruder. Ringsum anbetende Gdtter, Menschen und 
Tiere, u. a. der vierkopfige Brahma, Vishnu mit Lotus und Mu- 
schel, Shiva als Asket mit Halbmond und Dreizack, eine Anzahl 
Affen, die Weltschlange Shesha. 

Nordindisches Gemalde im Besitze des PMV. 

i 5 . (S. 128). Krishna mit Hirten und Hirtinnen. 

Nordindische Miniatur im Besitze des PMV. 
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1 6. (S. 1 36 ). Die Entstehung der Durga (nach dem Markan- 
deya-Purana 82, gff; vergl. S. i 43 ). Den Miindern der g^en 
Mahisha erziirnten Cotter entstromt eine Strahlenmasse, welche sich 
zu einer Frauengestalt zusammenballt. Die so entstandene Gottin 
Durga beschenken die Cotter mit ihren Lieblingswaffen. Unter den 
auf dem Bilde dargestellten Gbttem ragen hervor: Links hinten 
(vom Beschauer) Shiva in Asketentracht mit Dreizack, ihm gegen- 
iiber rechts der vierkopfige Brahma mit Handschrift und Topf, 
vorn in der Mitte der Zeitgott Kala mit Scbwert und Schild, neben 
ihm Himavan mit dem Lb wen. 

Aus einer Handschrift des „Durgamahatmya“ im Besitze des 
Herrn C. G. Krohs. 

17. (S. i 44 ). Die Damonen Canda und Munda bewundern 
die Schbnheit der Candi (Durga) im Himalaya. (Nach dem Mar- 
kandeya-Purana 85 , 43 f; vergl. S. i 43 ). 

Aus einer Handschrift des „Durgamahatmya“ im Besitze des 
Herrn C. G. Krohs. 

18. (S. 1 52). Kampf der Gutter und Damonen (nach dem 
Markandeya-Pur 4 na 88, i iff; vergl. S. 1 43 ). G^en Baktavija, 
dem Fiihrer der Unholde, imd seine Heerscharen ziehen die Gotter 
zu Felde: Brahma auf seinem weiBen Hansa, Indra auf dem Ele- 
fanten, Vishnu auf dem Garuda, Skanda auf dem Pfau, Shiva 
auf seinem weiBen Stier. Hinter Shiva steht die fruchtbare Kali. 
Im Hintergrunde Durga auf ihrem Lbwen reitend. 

Aus einer Handschrift des „Durgamahatmya“ im Besitze des 
Herrn C. G. Krohs. 

19. (S. 160). Die drei Hauptgotter: Brahm 4 auf dem Hansa 
(Beschreibung S. 118), Vishnu (S. 119) und Shiva (S. 182). 

Nach einer nordindischen Miniatur im Besitze des Herrn Hel- 
muth V. Krause. 

20. (S. 176). Sarasvati, die Gottin der Gelehrsamkeit. 

Nach einem im PMV. befindlichen Original. 

21. (S. 192). Krishna als Wagenlenker verkiindet dem Ar- 
juna die Bhagavadgita (S. 196). 

Nach einer nordindischen Miniatur im Besitze des PMV. 
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22. (S. 200)- Torturm des Tempels von Madura. 

Nach einer Photographie. 

28. (S. 208). Krishna als Knabe unter den Hirten. 

Nach einer nordindischen Miniatur im Besitze des PMV. 

24- (S. 216). Der tanzende Shiva, unten der Stier Nandi, an 
den Seiten zwei Rishis. 

Nach einer sudindischen Zeichnung in dem tamulischen Buche 
von den 64 Vergnugungen des Shiva (Tiruvilaiyadarpurana des 
Paranjoti-munivar, Madras 1866). 

25 . (S. 224). Der Tempel von Madura. 

Nach einer sudindischen Zeichnung in dem unter Nr. 24 genann- 
ten Buche. 

26. (S. 24o). Brahmane bei der Morgenandacht eine Atem- 
fibung (Puraka-Pranayama) ausfuhrend (vergl. S. 298). 

Aus dem Buche von Mrs. S. C. Belnos „The Sundhya or the 
daily prayers of the Brahmins, illustrated in a series of original 
drawings from nature, demonstrating their attitudes and different 
signs and figures performed by them during the ceremonies of 
their morning devotions and likewise their poojas.“ Allahabad 1 85 1. 

27. (S. 256). Krishna und Radha im Park sich ergehend, 
hei ihnen zwei Pfauen, im Hintergrund eine Kuhherde. 

Nordindische Miniatur im Besitz des Verfassers. 

28. (S. 272). Der Einsiedler Medhas belehrt den Kdnig Su- 
ratha und den Kaufmann Samadhi (nach Markandeya-Purana 81, 
27). 

Aus einer Handschrift des „Durgamahatmya“ im Besitze des 
Herrn C. G. Krohs. 

29. (S. 288). Asketen. 

Nach einem Bilde im Besitz des PMV. 

80. (S. 296). Yogi im Zustande der Kontemplation mit den 
Cakras (s. S. 298 f). In die Kreise sind deren Schutzgottheiten ein- 
gezeichnet, imd zwar (der Reihe nach vpn oben bis unten): Shiva 
mit Durga, Shiva, Vishnu, Brahma, Ganesha. In der Halsgegend 
die Inschrift „jivatma“ (Einzelseele), in der Hohe der Augen- 
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brauen steht „paramatma“ (h 6 chsteSeele),uber dem Scheitel „shri- 
^uru-padaka“ („die Fiifie des ehrwurdigen Lehrers", welche nach 
indischem Brauch der Schuler auf sein Haupt setzt). 

Nach einem Bilde im Besitz des PMV. 

3i. (S. Sao). Plan des Tempels des Jagannath in Puri (Oris- 
sa). In der Mitte die Idole des Balarama (weiB), der Subhadra (ganz 
klein, weiB) und des Jagannatha (Krishna, schwarz). 

Nach einem Bilde aus Orissa im Besitz des PMV. 

82 . (S. 336). Witwenverhrennung. 

Nach einem nordindischen, auf Glimmer (Mica) gemalten Bilde 
im Besitze des Verfassers. 

33. (S. 344). Kultgerate im Besitze des PMV. (zur Erkla- 
rung vergl. S. 345). Von links nach rechts: Opferschale, Klingel, 
davor eine weifie Muscheltrompete, ein schwarzer Shalagramastein 
und ein Opferloffel; es folgt dann ein Thron zum Hinaufsetzen 
eines Idols, davor ein weiBes Linga, eine Opferschale, ein Standee 
in Form einer Gopi zum Herauflegen einer Platte mit funf bren- 
nenden Dochten (Ardtrika) und ein betender Garuda als Standee 
fur eine blumenformige Schussel, in welche der Shalagrama ge- 
legt wird. 

34- (S. 352 ). Wagenprozession des Jagannath. 

Nach einem auf Glimmer (Mica) gemalten Bilde im Besitz des 
PMV. 

35. (S. 368). Ein kupfernes Yantra (magisches Diagranam) 
mit dem Symbol der Yoni (s. S. 56). 

Nach dem im Besitz des PMV. befindlichen Original. (46 cm 
hoch, 46 V 2 cm breit.) 

36. (S. 384). Rama und Sita. Vor ihnen Hanuman (sich ver- 
neigend), der Affenkonig Sugriva, der von Rama zum Konig von 
Lanka eingesetzte Vibhishana. Vom in der Ecke (von schwarzer 
Farbe) der Barenkonig Jambavan. Hinter dem Kdnigspaar Ramas 
Bruder Lakshmana, Shatrughna und Bharata. Vor ihnen das Por- 
trat des Rajputen, fur welchen das Bild gemalt wurde. 

Nordindisches Gemalde im Besitze des PMV. 
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S'], (S. 392). Darstellung von Shivas Emanation Virabhadra 
(s. S. i 33 ) auf einer im Besitz des PMV. befindlichen Kupferplatte. 
Neben Virabhadra, links vom Beschauer, ganz klein, Daksba mit 
dem Bockskopf (s. S. 96), rechts Brahma. Derartige Metallplatten 
warden von Jangamas (Asketen der Lingayat-Sekte, S. 394) an 
einem Bande um den Hals getragen. Eine Abbildimg eines derartig 
ausgerusteten Jangama, der in der rechten Hand ein langes Schwert 
halt, bei E. Thurston, „Castes and Tribes of Southern India” (Ma- 
dras 1909) vol. IV., p. 287. 

38 . (S. 4 oo). Guru Nanak, der Stifter des Sikhismus. Nehen 
ihm seine beiden bedeutendsten Anhanger, der Spielmann Mardana 
und Angad, der spater sein Nachfolger wurde. 

Nach einem Bilde im Besitz des PMV. 

39. (S. 4 i 6 ). Svami Dayanand Sarasvati, der Griinder des 
Arya-Samaj. 

Nach einem Olgemalde. 

4 0. (S. 432). Benares. 

Nach einer Photographie. 

4 1. (S. 448 )- Rammohan Rai, der Stifter des BrMuna- 
Samaj. 

Nach dem Olgemalde im Museum in Bristol. 

42. (S. 456 ). Ein Guru belehrt zwei Rajputen auf dem Dach 
eines Palastes. Auf dem Schriftblatt, das er in der Hand halt, steht 
der Vers Bhagavadgita 2, 17 „Unverganghch aber, wisse, ist das, 
von dem dieses All ausgebreitet wurde; das Zunichtewerden dieses 
Unwandelbaren kann keiner bewirken.” 

Nordindische Miniatur im Besitz des Herrn Franz Koenigs in 
' Koln a. Rh. 

43. (S. 464 )- Shiva mit Familie. Shiva sitzt auf einem Tiger- 
fell, Bhang (Hanf) zum GenuB zubereitend. Neben ihm Durga mit 
ihrem Lowen, den kleinen Ganesha im Arm. Vor ihnen der sechs- 
kdpfige Skanda, Shivas Stier, Skandas Pfau und Ganeshas Ratte. 

Nordindische Miniatur im Besitz des PMV. 
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Ac4rya 358 
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Adbhutanatha 51 
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All 103.' 162 
All, Mohammed 430 
All, Shaukat 430 
Allah 38 

Allahabad 45. 341. 
353. 390 


All-India Shuddhi 
Sabha 14 
Alphabet 57 
Als-Ob 174 
Alvars 384 
Amaravatl 115 
Amba 380 
Ambika 147. 208 
Ameise 74. 98. 261. 
308 

Amerika 106. 410. 438. 

441. 442. 444. 458 
Amrita 120 
Amritsar 46. 413. 443 
Andbata 294 
.^alphabeten 335. 4 1 5 
Ananda 366 

A 

.^andalahari 219 
Anandamath 425 
Ananda-maya-kosha 
, 308 

Anandatirtha = 
Madhya 386 f. 
Ananga 113 
Anava-mala 392 
Andhatamas 248 
Angiras (h. Angira) 95 
AngrezI (Englander) 
429 

Animisten 14 
Anirnddha 139 
Anna-maya-kosha 307 
Annambhatta 278. 471 
Annapr&shana 334 
Annapumd 142 
Antahkarana 235 
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AntarySiml 164. 386 
Antilope 192 
Anusvara 54 
Aon 231 
Apana 234 
Apastamba’s Shrauta- 
sutra 468 

A 

Apastamblya- Dharma- 
siitra 200 
Apratisbtba 245 
Apsaras 107 
Aranya (Titel) 364 
.^anyaka 182 
Aratrika 345 
Area 58. 347 
Ardhan§,rlsha 132 
Arshyapatra 345 
Arier 23 
Arishta 151 
Arjnna 93. 94. 106. 

194fF. 267 
Arnold, T. W. 467 
Arrljenius, S. 312 
Artha 253. 256 
Arthapancaka 268 
Arthasangraha 471 
ArthashSstra 192. 470 
Arva 106 

Aryaina(st.: Aryaman) 
25 

Aryan Brotheikood 
. 416 
Aryas 445 

Arya-Sam5j 14. 18, 60. 
69. 106. 177. 189. 
428 . 443 — 446 . 474 : 
Aiyavarta 445 
Asahayoga 430 
Asamprajnfttasamadhi 
A 298 
Asana 292 
Asatk^ryavada 286 
Ashadba 41. 49. 352 
Ashoka (Baum) 65. 383 
Ashoka (K6nig) 31 
Ashrama 362 


Ashrama (Titel) 364 
Ashvamedba 69 
Ashvapati 103 
Ashvattha 64. 463 
Ashvl (st.: Asbvin) 24. 

A 112 

Ashvina 352 
Asipatrayana 246 
Askese 27 f. 362 ff. 
Asketen325.339. 404. 
424 

Assam (Asam) 2. 6. 1 5ffi. 
Astrologie 49. 333. 

374—377 
Asura 105. 277 
Atem 234. 292 
Atemubnngen 292 
Atharya-Veda 40. 113. 
180 «. 200. 204 f. 
370. 468 

Atbeismus 154f. 288. 

A 

Atm& (st.: Atman) 182. 

233. 305. 317. 453 
Atomistik 277 — 284 
Atri 95 

Anrangzeb 78. 403 
Avalon, A. 56. 76. 203. 

369. 442. 469 
Avantika 341 
Avatara 120. 130f. 

134. 148 
Ayidya 306 
Ayendu 11 
Ayodhya (Audh) 123. 
341 

A 

Ayurreda 192 
B 

Bachstelze 71 
Badar 163 
Badar&yana 302 
Badartn&th 400 
B4di M5ta 136 
Bagb Deo 71 
Bahucara 380 


Bahva 317 
Baines, A. 465 
Bairagi 365 
Bakhta var 277 
Bakka 304 
Bakola 65 
Balajt 360 
Balarama 127. 341 
Bali 121 
Baliharana 330 
BaUantyne, J. B. 471 
Balmlk (= Valmlki) 
17. 98 
Bal Baja 90 
Balucen (Belutschen) 2 
Bamberger, L. 312 
Bana 219 

Bande Mataram 426ff. 
Bandyopadhyaya, H. C. 
410 

Baneqea, P. 470 
Banerji, S. 416 
Banyan-Tree 63 
Barnett, L. 287 
Barth, August 19. 378. 
466 

Basava 361. 394 
BasUienkraut 64 
Basumati 40 
Batukanatha 401 
Baumgartner, A. 468 
Bayaderen 348 fF. 
Beauchamp, H. K. 472 
Beckh, H. 313. 467 
Behula 138 
Bel-Baum 64 
Belnos, S. C. 472 
Benares 45. 341. 343 
Benfey, Th. 468 
Bengal, bengaUsch 4. 
162f.215.219. 396. 
409—411 

Bentinck, Lord 339. 
398 

Berge 41 
Bero 48 
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Bertholet, A. 468 
Besant, Annie 13. 433. 

455. 474 
Bhadrakall 360 
Bhadrapada 352 
Bhagavaddatta 295 
Bhagavadgita 93. 168. 
456f. 244. 312.382. 

384. 420. 463. 469 
Bhagavan (st.: Bha- 

gaTat) 268. 384 
Bhagavata 384 
Bhagavata - Parana 
199. 210. 383. 469 
Bhagiratha 44. 94 
Bhaguri 276 
Bhairava 111. 132 
Bhairavi 148 
Bhairon 70. 111. 359 
Bhakat 17 
Bhakt-maia 224 
Bhakti 36. 172. 197. 

385. 394 
Bhaktimarga 435 
Bhandarkar, E. G. 19. 

187. 384. 399. 472 
Bkaradraja 95 
Bharata (I) 93. 108. 
193 

Bharata (II) 123 
Bharata - Dharma - Ma- 
hamandala 433 
Bharatavaisha 93. 193 
Bharat Das 474 
Bharatl (Titel) 364 
Bharatitl^a 305 
Bhartrihari 220. 223. 
225. 256 

Bhattacharya, J.N. 78. 
472 

Bhava 131 

Bhavishya-Puranal 99. 
200 

Bhlma 16. 93. 194. 

387. 422 
Bhishma 93. 196 


Bhoga 222 
Bhratridvitiya 356 
Bhrigu 95. 140 
Bhu 268 
Bhudevl 40 
Bhumiya 111 
Bhurloka 228 
Bhata 107 
Bhuvaneshvari 148 
Bhavarloka 228 
Bibel 312. 436. 442. 
460 

Bibliolatrie 60 
Biedermann, Frh. F. v. 
311 

Bijay Krishna 441 
Bindu 54. 56 
Bihar, Bihari 4. 6 
Bihari Lai 211 f. 
Bismarck, Fiirst v. 439 
Blavatsky, H. P. 451. 
474 

Bodhisattva 33. 34 
Bshtlingk, 0. 472 
Bombay ka Mayan 137 
Boram 48 
Bose, S. C. 472 
BSser Blick 371 
Brachvogel 97 
Bradlaagh 274 
Brahma (st.: Brahman 
neutr., das Absolute) 
26. 53. 117. 169. 
182f. 220f. 272. 
305. 317. 367. 460 
Brahma (st.: Brahman, 
mscl. WeltschSpfer) 
22. 32. 50. 57. 117 . 
149. 160. 161. 227. 
254. 258. 398 
Brahma (st.: Brahman, 
Priester) 178 
Brahmacatl 

(Brahmanenschtiler) 
335. 362 


Brahma-Jahr, od. Tag 
230L 

Brahmaloka 228 
Brahma Marriage Act 
450 

Brahma-mimansa 301 
Brahmana 26. 182. 466 
Brahmanda-Purana 
199. 469 

Brahmanen (brahmana) 
9. 25 f. 43. 75. 259. 
323f. 357 ff. 
Brahmanismns 22. 26 
Brahma -Parana 199. 
200 

Brahmarakshasa 85 
Brahmarandhra 293 
Brahma-Samaj 14. 18. 
441. 447. 448 bis 
450 . 474 

Brahma - Sampradaya 
385 

Brahma -Sutra 153. 
158. 164. 170. 272. 
302. 305. 317. 471 
Brahmavadin 458 
Brahmavaivarta- Para- 
na 199. 469 
Brahmayajna 330 
Bribadaranyaka - Dpa- 
nishad 55. 79. 184. 
241. 262. 362 
Brihaspati 26. 48. 49. 

96. 256. 276 
Brihatstotrasaritsagara 
399 

Brindaban 20 
Brooke 425 
Bruno, Giordano 7 
Buchanan 395 
Buchner, L. 312 
Buddha 4. 29 . 33. 129. 

253. 365f. 434 
Buddhi (G6ttin) 117 
Buddhi (Organ) 235 . 
243. 286. 308. 453 
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BuddMsmns 6. 19. 
29—31. 33—36. 
155 f. 303 f. 342. 
460—462. 467 
Eadha 49. 92 
Buffeldamon 143 
Biihler, G. 57. 475 
Bumouf, E. 383. 469 
Butterschmelzmeer 
228 

C 

g = Sh 

Caitanya 37. 89. 130. 
211. 225. 267. 388. 
426.438f.441.448. 
473 

Caitaijya-caritamrita 

473 

Caitra 352 < 
Caitraratha 116 
Cakra (Kraftzentren im 
Leibe) 202. 293 f. 
Cakradhara 389 
CakravartiE, K. 438 
Caland, W. 468 
Camunda 82. 143 
Canakya (s. Kautilya) 
222 ff. 338 
Cauda 143 
Candala 242 
Cauda Sadagara 137 
Caudavarkar, N. G. 418 
Caudl, Candika 82. 
142 f. 

Caudidas 61. 80 
Caudi-Shataka 219 
Caudra 48. 400 
Caudragnpta 257 
Caudraketn 136. 138 
CandravanshI 324 
Caprasi 51 
Carak-puja 356 
Carana 107 
Carey 409 
Carvaka 276 


Carya 202 

Cattopadhyaya , Ban- 
kim Caudra 410 fi. 
425. 441 

— , Gadadhar 457 
— , Nisikanta 411 
— s. Chatteiji 
Cela 76 
Cetram 451 
Cbaudas 191 
Chandogya - IJpanishad 
166. 184. 437 
Channing 371 
Chantepie de la Sans- 
saye, P. D. 466 
Chatterjee, R. 431 
Chatterji, J. C. 442. 

471. 473 
Chaya 144 
Chidher 100 
Chiunamasta 148 
Chirol, V. 422. 474 
Christentum 6. 38. 407, 
432.455-440.442. 
449. 467 
Chylus 234 
Cidambara 343 
Cincvad 78 
Ciutamani 44 
Citpavan 324 
Citragupta 88 
Citrakdta 124 
Citta 290 
Colebrooke 311 
Comte, A. 174 
Couferenee of Hindu 
Religion 433 
CoujeeTeram 341. 343 
Criminal Tribes 325 
Crooke,W.81.91.102. 

103. 381. 395. 467 
Cudakarana 334 
Cuhra 17 
CuraU 85 
Curzon, Lord 422 


D 

Dadu 403. 473 
Dafali-Faklr 103 
Dahlke, P. 467 
Daitya 106 
Dakaitis 419 
Daksha 48. 95. 133. 
141 

Dakshina-marga 397 
Dakshiu Rai 71 
Dalhousie, Lord 439 
Damayanti 336 
Danava 106 
Dandl (st. : Dandin) 
207 

Danteshvarl 82 
Danu 106 

Darashekoh 38, 186 
Darbha 65 

Darbhanga, Maharaja 
von 433 
Darpana 345 
Darrang 17 
Darshana 274 
Barya-Sevak 45 
Dasas 221 

Dasbafaara 71. 82. 355 
Dasharatba 123 
Dasbashlokl 225 
Dasbnamt 364. 390 
Dasyu 321. 445 
Datta, Akshayakumara 
410 

— , Madhnsudana 4 10 f. 
— , Narendranath 458 
— s. Dutt 

Dattatreya 99. 130. 
389 

Dattatreya-Sampra- 
daya 389 

Dayanand Anglo- Vedic 
College 345 
Dayanand Sarasvatl 60. 
69. 188. 295. 436. 
443S. 
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Deinhard, L. 474 
Delhi 194 

Denkorgan 235. 279. 

290. 297. 307. 
Depressed Classes 
Mission 417 
Descartes 66 
Deassen, P. 35. 40. 53. 
54. 60.63.153.161. 
166. 167. 170. 238. 
240. 244. 263. 264. 
276f.293.303.315. 
317.343.351.366f 
391. 459. 465. 468 
bis 472 
Deva 157 
Devadasl 348 
Deva-Dharma 448 
DevakI 127 
Devanagarl 57 
Devendra 349 
Deyl 359 

Devlbhagarata-Purtaa 

469 

Devimah4tmya 142. 
148 

Dev Ratan 448 
Dev-Samaj 157. 4471 
474 

Dhammapada 30 
Dhanapati 145 
Dhandal 90 
Dhanna Bhagat 98 
Dhanurveda 192 
Dhanvantari 120. 130 
Dbarana 297 
Dhanna (Begriflf) 8. 

239. 253. 257. 435 
Dharma (Gott) 36. 92. 
361 

Dharmakiya 461 
Dharma-Shastras 191 
Dharmashlla 42 
Dhanna-Sutras 191 
Dhatrt 40 
Dhatu 233 


Dhritarashtra 93. 97. 
194f 

Dhruva 50 
Dhumavatl 148 
Dhupadana 345 
Dhyana 298 
Dialektik 278 ff. 
Dickmilehmeer 228 
Didi Thakrun 135 
Diebeskasten 325 
Diebeskunst 257 
Ding an sich 310 
Dirghatamas 161 
Diti 106 
Divakara 401 
Divall 355 
Dohabali 215 
Dolayatra 354 
Doms 35. 91. 136 
Dowson, J. 467 
Draupadi 194. 422 
Draviden 3. 23. 71. 
83. 357 

Drishadvatl 139 
Dmpada 194 
Dubois, J. A. 327. 472 
Duperron, Anqnetil 
186 

Durga 11. 32. 80. 82. 
142 i. 162. 202. 
219 f 355. 395 ff. 
424 f 

Durgamahatmya 219 
Durvasas (h. : Dnrvasa) 
108 

Duryodhana 194 
Dushyanta 93. 108 
Dutt, Manmatha Nath 
469 

— , Eomesh Chnnder 
468 

— s. Datta 
D vaitadvaita-mata 387 
Dvaita-vada 386 
Dvapara - Tuga 127. 
231 


Dvaraka 44. 104. 129. 

341. 400 
Dvarapala 341 
Dvivedi 295 
Dyauspitar 47 
Dyer 413 
Dyumatsena 103 

E 

Eber 70. 121 
Eberz, 0. 454 
Edelsteine 43. 370 
Eggeling, J. 182. 468 
Ehebruch 259. 337 
Eidechse 73. 144 
Ekadashi 357. 379 
Elefanten 71. 114.229. 
230. 272 

Elemente 39.227.279. 
307 

Elias 100 
Embryo 238 
Englander 103. 105. 

395. 407. 437 
Erde 40 

Erkenntnismittel 275. 

281. 291. 301. 456 
Erlosung 262 — 271. 
283 

Erotik 203. 255. 470 
Esel 70 

Esvvara (Ishvara = 
Shiva) 350 
Enle 372 

Evolutionstheorie 227. 
287 

Exorzisten 86 f 
Extremisten 419 

F 

Fabeln 66. 257 
Fakir 362 

Farqnhar 128. 387. 

390. 468. 474 
Fasttage 357 
Fatime 103 
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Feigenbattm 63. 463 
Feigenbaum-Insel 228 
Feste 41. 51. 59. 63. 
64. 72f. 82. 93. 100. 
104. 136. 137. 344. 
348. 55J— 357.423 
Feuer 46 

Fiktions-Theorie 174 
Fisehe 74. 100. 120. 

203. 261 
Fixsterne 50 
Fleet, J. F. 351 
FleischgennO 203 
Frauen 79. 103. 333. 
335. 365 f. 394. 397. 
415 

FroUch, R. 467 
FuOstapfen 43 

G 

Gait, E. A. 81. 326. 379 
Gama, Vasco da 406 
Gana 117 

Ganapati = Ganesha 
Ganapati-Upanishad 
399 

Ganapatjas 399. 401 
Gandakt 42. 44 
Gandharva 107 
Gandharvaveda 192 
Gandhi, M. K. 430 
Ganesha 32. 71. 78. 
116 . 141. 160. 207. 
399. 423 

Ganesha-catnrthI 355 
Ganesha-Git& 399 
Ganesha-Purana 399 
Ganga, Ganges 1. 44 . 

94. 353 
Gangadvaia 44 
Gangodhhava 44 
Grans 71 

Garhe, E. 43. 59. 153. 
156. 284. 287. 315. 
354. 361. 384. 465. 
467.469.470—472 


Garhhadhana 332 
(jarhha-Upanishad 238 
Gargantua 93 
Garihaldi 423 
Garuda 72. 119 
Garuda- Parana 199. 
265. 469 

Gassenkehrer 17. 417 
Gauda-Brahmanen 357 
Gaudapada 270. 304. 
314 

Gautama (Buddha) 29 
Gautama 95. 115 
Gaya 29. 42 f. 

Gayatrl (Gottin) 140 
Gayatri (Spruch) 55. 

140. 330. 334 
Gi^yen 201 
Geh&use 307 
Geheimhuddhismus 
453 

Geihel, E. 244 
Geister 83 ff. 
Geldner,KarlP. 55.468 
Germann, W. 467 
Grestikulationen 203. 
297 

Ghanta 345 
Ghantakama 111 
Ghat 340 
Ghataka 336 
Ghate, V. S. 471 
Ghazi Miy^ 100 
Ghentu 111 
Gh! (Ghrita) 47. 68 
Ghosha (Ghose) Ara- 
hinda 420 

— , Prat5pacandra 148. 
472 

Giri (Titel) 364 
Girijaputra 401 
Gitagovinda 211. 426. 
469 

Glasenapp, H. v. 2. 
211. 213. 240. 428. 
466. 469. 473 £ 


Gleig 424 

Gnadenwirkung 267 
Grodavarl 44 
Goghar 42 
Gokarun&nidhi 69 
Gokhale, G. K. 418 
Gokulnatha 78 
Goldland 229 
Goloka 128 
Gopala 224 
GopI 44 
Gopicaud 224 
Goplcandana 44 
Gopura 340 
Goraiya 91 
Gorakhn^th (Gorak- 
shanatha) 99. 391 
Gorocan^ 68 
Grosain, Gosvaml 15. 

16 f. 389 
Gotama 29. 278 
Goethe, J. W. v. 311. 

340. 350 
Gotra 320 

G6tter:Zahll41.229, 
Eigenschaften 1 50 £, 
Stammhaum 151 
Gotterbilder 59ff. 
340 ff. 

GStterweg 238 
Gottesvorstellung 157 
bis 175. 279. 290 
Grough 249 
Govardhana 42. 128 
Govinda (Krishna) 209. 
225 

Gtovinda (Vedanta- 
lehrer) 304 
Govindacarya 59 
Grovindadas 396 
Govind Candra 16 
Govind Singh 82. 403 
Gramadeyata 110 
Grassmann, H. 468 
Graul, K 211. 223. 
312. 465. 469 
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Grieclien 14. 375 
Grierson, G. A. 79. 
131. 208. 211. 224. 
384. 409. 468. 473. 
Griffith, B. T. H. 468 f. 
Grihadeyata 79 
Grihastha 362 
Grihya - Sutras 191. 

400. 468 
Grill, J. 468 
Growse,F.S. 214.277. 
469 

Grunwedel, A. 112. 
317. 467 

Gu.g& Ptr 102. 103 
Guhyaka 107. 116 
Gujarati 4. 388 
Gulabdas 276 
Gttlar 64 

Gulsulia Mata 136 
Guna 162. 199. 227. 

242 f. 286. 307 
Gupte, B. A. 57 
Gurkha 14 
Guru 9. 60. 75 ff. 218. 
314. 358. 388. 403. 
446 f. 

Gumkula 445 
Guruseva 77 

H 

Haas,W. 295. 313. 316 
Haeckel, £.274 
Haher 71 
Hahn, Peter 451 
Handt, W. 470 
Hansa 71. 119 
Hanuman (st.: Hanu- 
mat) 70. 125f. 387 
Hara = Shiva 
Haravijaya 215 
Harhu 103 
Hardvar 45. 341. 445 
Hardy, E. 466 
Harem 415 
Hari (= Vishnu) 


Hari (Gassenkehrer) 
17. 360 

Haria Mandal 15 
Haricandana 65 
Haridas 298 
Harihara 162 
Harisheandra 92 
Harivansha (Epos) 193 
Harivansha (Haribans) 
389. 473 

Hartmann, Ed. v. 165. 
312 

Hasan 103. 348 
Hast4malaka 401 
Hastinapnra 193 
Hastings, J. 474 
Hastings, Warren 424 
Hathayoga 292. 391 
Hathayogapradtpika 
292. 471 
Hatthi 135 
Hausidole 330. 400 
Hayagriva 70 
Hepl5.274.311.350 
Heidelberg 1 
Heiler, P. 313. 467 
Heirat 105 . 335 f. 416. 
450 

Helmolt 465 
Herder 251 
Heroen 90 £ 

Hertel, Job. 66. 225. 

256. 468. 470 
Heuschrecke 74 
Hillebrandt, A. 80. 

467 f. 470. 472 
Himalaya 1. 41. 
Himavan 41. 141. 143 
Hmunel 47 
HimmelshSuser 376 
Himmelsrichtungen 
114. 372 
Hinayana 33 
Hindi 4 

Hindu (Erklarung des 
Wortes) 11 


Hinduismus (definiert) 
22 f. 

Hindustani 409 
Hindu-Universitat 433 
Hiramba 16 
Hiranyagarbha 117. 

306 f. 399 
Hiranyakashipu 121 
Hiranyaksha 121 
Hirschberg, L. 248 
Holl 354 
Holle 228. 245 f. 
Hopkins, E. W. 466 f. 
Horoskop 68. 333.836. 
375 fif. 

Horovitz, J. 101 
Hosain Shah 102 
Hota (st. : Hotar) 178 
Hnltzsch, E. 278. 471 
Huna 12 
Hulka Devi 135 
Humboldt, W. v. 196. 
312 

Hume, David 250 
Hund 70 
Husain 103. 348 

I 

Ibbetson, SirDenzUll. 
371 

Ich-Leugnung 29 £ 

Ida 293 
tdar 118 

Ikbal, Mohammed If. 
Iksbvakn 92 
m 92 
Hvala 96 
Indira 208 
Indo-Arier 3 
Indogermanen 3. 24 
Indra 24.47. 60.1141 
128. 153. 179 
Indradyunma 342 
Indranl 115. 148 
Indraprastha 194 
Indus 11. 44. 45 



Initiationszeremonie 
334 f. 

InkarnatioDen s. Ava- 
tara 

Innenorgan 235 
Ishtadevata 380 
Wara 36. 157. 172. 
230. 270. 290. 305 ff. 

\ 

Ishvara Candra Gupta 
410 

Ishvara Candra Vidya- 
sagara 410f. 415 
Ishvarakrishna 285 
Islam 6. 37. 99. 324. 
348. 398. 401 f. 

429f. 467 
Itihasa-Veda 189 
lyaltimish 343 
Iyengar, P. T. S. 205 

J 

Jacobi, H. 178. 273 
bis 275. 278. 284. 
289. 300. 302. 315. 
466. 469f. 

Jadaveshvara Tarka- 
ratna 442 
Jagaddeva 372 
Jagaddhatri 144. 426 
Jagadguru 400. 456 
Jagannath 35. 341. 
343. 425 

Jagor, P. 112. 467 
Jahn, W. 383. 469 
Jahnu 44 
Jaimini 300. 311 
Jainas, Jainismus6. 18. 

19. 281 155. 466 
Jalsai 45 

Jamadagni 95. 122 
Jamai-shasbtbl 356 
Jambudvipa (Eosen- 
apfelbauminsel) 

228. 316 

Janaka 92. 123. 265 
Janamejaya 195 


Jand 65 
Janeo 334 
Jangama 394 
Janmapatra 333 
Janoloka 228 
Japan 419. 460—462 
Jaras(h.; Jara) 129.342 
Jat (Sskr. : jati) Kaste 
318 ff. 

Jatayus 125 
Java 383 

Jayadeva 61. 130. 211. 
426. 469 

Jesus 210. 226. 354. 
435. 437. 439. 449. 
453 

Jina 19. 28 
Jinda 98 
Jiva 306. 453 
Jnd.na 202 
Jn^a-kanda 302 
Jolly, J. 234. 259 f. 

465. 470 
Jones, W. 311 
Jonische Naturpbilo- 
sopbie 311 
Judentum 6 
Judge, Q. 453 
Jumna 44 
Jiinglingsweihe 334 
Jupiter 47 

Jus primae noctis 78 
Jvaraharlshvara 111 
Jyeshtha 63. 352 

K 

Kabir 38. 47. 60. 162. 

d02. 473 
Eabirpanthl 402 
Kac&rl 16 
Kadru 151 
Kaikejl 123 
Eailasa 41. 72 
Eaitabba 142 
Kala 113. 116. 127 
Ealacakra 316 


Ealaketu 144 
E^lakuta 133. 162 
Eala Mahai' 88 
EaMmukba 391 
Kalender 351 
Eall 142 f. 147. 345. 
424 

Ealiana 98 
Eall Bir 90 
Ealidasa 108. 161. 

206 f. 215.250.334 
Ealika-Mangala 396 
Eallpuja 355 
Kkliya 128 
Eali-Tuga 80. 129. 

204. 231. 351. 413 
Ealki 70. 131 
Ealpa 231 
Ealpavriksha 65 
Eama (Begriff) 253. 
255 

E4ma (Gott) 113.141. 

149. 354 
E^madhenu 69 
E&makshi Amman 366 
Eamal4 148. 427 
E^marupa 453 f. 
Efimasutra 255. 264. 
366. 470 

Eamyaka-Wald 194 
Eanada 277. 312. 390 
Eanaresisch 3. 221 
Eancipur 341. 343 
Eankar MMa 136 
Eanda 293 
Eanojia 324 
Eanphata-Togis 391 
Eansa 127 

Eant, I. 156. 274. 310 
Eanva 108 
E4palika 391. 401 
Eapila 44. 94. 130. 

284. 311 
Ear&li 147 
Earam 65 
Earamnasa 46 



Karana-sharira 308 
Karhada-Brahmanen 
82 

Karikavali 471 
Karim 162 
Karma (st. : Karman) 
27.28.29.156.158. 
236..855f. 264.267. 
326 f. 

Karma-mala 392 
Karma-mimansa 301 
Kameval 354 
Karnlsuta 257 
Kartavirya 122 
Karttika 352 
Karttikeya = Skanda 
Kashidas 162 
Kashmir 2.90.393.442 
Kashyapa 95 
Kasten 8. 26. 43. 74. 
318—329. 394. 

402f. 416f. 
Kategorien 279 
Kathaka-Upanishad 
183 f. 463 
Kanla 397 
Kaurava 194 
Kaasalya 123 
Kaoshitakl-Upanishad 
268 

Kaustubha 119. 120. 
209 

Kautilya 257. 273. 

275. 470 
Kauverl 44 
Kavaca 57 
Kavyadarsha 207 
Kayastha 88. 325. 381 
Kedamath 343 
Keith, A. B. 468 
Kena-Upanishad 147 
Kennedy 399 
Kern, H. 19 
Ketakl-Blume 160 
Ketkar , Shiidhar V. 
13. 459f. 466 


Ketu 50. 376 
Keyaladvaita 303 
Keyserling, H. Graf v. 
313 

Khadilkar 422 
Khaisa 403. 443 
Khanderao 134 
Khandoba 70. 134 
Khidr, Plr Khvaja 46. 
100 

Khira 82 
KKond 83 
Khristamarga 435 
KhuUana 145 
Khyati 140 
Klcaka 422 
Kielhorn, P. 475 
Kimpurusha 107 
Kinnara 107 
Kirata 93 
Kirfel, W. 470 
Klesha 291 
Kobo-Daishi 460 
Koc 15 

Koila Baba 46 
Konfuzins 449. 462 
KSnigtnm 75. 257 
Konow, Sten 465 
Kontinente 228 
Kopemikus 444 
K6rper 233f. 

Krahen 71. 372 
Kratu 95 
Kraunca-Insel 228 
Kripananda 438 
Krishna 93. 104. 

195f. 210f. 341. 
351.354. 382.384ff. 
Krishna Caitanya s. 
Caitanya 

Krishnadasa Kaviraja 
473 

Krishna Dvaipayana 97 
Krishnajanmashtaml 
354 

Krishnamurti 453 


Krishna-paksha 353 
Krishnaram 71 
Krita-Tuga 231 
Krittika 50 
Krittika-Fest 355 
Kriya 202 
Kriyayoga 291 
Kriyayogasara (des 
Padmapnrana) 247 
Kshatriya 9. 15. 26. 

43. 122. 324. 361 
Kshemendra 130 
Knbera 107. 115 
Knbjika-Tantra 79 
Kuh 16. 67. 88 
Knkshi 92 

Knlaprakasha - Tantra 
56 

Kulamava-Tantra 203 
Kultbilder 58 f. 340 f. 
Kumara = Skanda 
Kumarasambhava 161 
Knmarl 148 
Kumarila 34. 300 
Kumbhaka 293 
Knmbha-mela 390 
Ktimhar 359 
KundaBnl 293 
Knnst 340 
Kural 222. 469 
Kurma 120 
Kurma- Parana 134. 
199 

Kara 93. 194 
Kusha 65. 126 
Kushagras-Insel 228 
Kashinara 29 

L 

Laga 78 
Lahana 145 
Lahut 446 
Lakshmana 90. 123 
Lakshmanacarya 401 
Lakshml 32. 103. 119. 
140. 355. 427 
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Lakshmlndra 138 
Lakutt 390 
Lalbeg 17. 98 
Lalji 98 
Lalla 393 
Lallnji Lai 409 
Lange, F. A. 275 
Lanka 123. 125 
Langakshi Bh5skara 

472 

Lava 126 
Lebenshanch 234 
Lebensstadien 362 
Lehmann, A. 368 
— , Edv. 466 
Leichenbestattxmg 
338. 395 

Liebe255.264.266.370 
Lfl4 268 

Linga 42. 56. 132. 

343. 354. 395 
Linga-Pnr4na 199 
Linga-sharira 235. 453 
Lingayat 18. 87. 329. 
383. 395-5P5. 442. 

473 

Logos 402. 446 
Lokaloka-Gebirge 229 
Lokapala 114 
Lok&yata 275 
Lotus 65. 140 
Lotnsblumen im Leibe 
293 ff. 

Lotus-Insel 229 
Luders, H. 466 f. 475 
Ludwig, A. 468 
Luftwagen 116 
Lather 188 
Lyall, Alfred 89. 466 

M 

Macaulay 407 
Macauliffe, A. 443. 473 
Macdonell, A. A. 467 
MaehiaTell 257 
Madagan, E. D. 18 

494 


Me Swiney, J. 16 
Mada 203 

Madhava 35. 276. 391 
Madhaya (in Assam) 
389 

Madhu 142 
Madhusudana 264 
Madhva 36. 38. 106. 
164. 204. 208. 248. 
365. 383. 386 f. 388. 
437. 440. 473 
MMhya - Siddhtotona- 
hinl Sabha 440 
Madhvavijaya 383 
Madonna lactans 354 
Madura 134 
Madura-stala-purana 
134 

Madura- Viran 91 
Magha 45. 93. 352 
Magh5r 402 
Mahabharata32. 62.74. 

79. 93. 103. 148. 
193-197.20i.2i0. 
254. 264. 266. 422. 
468 

Mahadeva (,Mahadoh‘‘) 
131. 350 

Mahakala 76. 132 
MaMkaleshvara 343 
Mah5nirv5na-Tantra 

80. 442. 469 
Mahanubhaya 18. 389 
Mahapurushiyas 389 
Maharajas 77. 388 
Maharauraya 245 
Maharloka 228 
Maharshi (grofier 

Seher), Titel 411 
Mahatma 431. 452. 454 
Mahayidya 148 
Mahaylra 28 
Mahayana33.277.304. 

460—462 
Mahayuga 231 
Mahendra 122 


Mahendra Pratap 451" 
Mahisha 143. 219 
Mahmud yon Ghazni 
101. 253. 343 
Mahua 65 
Mafraia 172 
Maithuna 203 
Maitrayana -TJpanishad 
263. 277 

Maitrayani Sanhita 42 
Makara 74. 113 
Makara-sankranti 353 
Mala 392 

Malaylya, Madan Mo- 
han 433 
Malayalam 3 
Malcolm, J. 82 
Malebranche 66 
Mallinath 103 
Manas 235. 279. 283. 

287. 463 
Manasa 137 
Manasa-See 46. 72 
Manbhaus 18. 389 
Mandalik 90 
Mandanamishra 315 
Mandara 120 
Mandara 65 
Mandukya-k&iika 270. 
304. 315 

Mandukya-Upanishad 

54 

Mangala 49 
Mangal Gayak 201 
Manikkay^aka 216. 

224. 469 
ManimSn 383 
Maniphra 294 
Manir5m 20 
Mankha 397 
MannlSwe 121 
Mano-maya-kosha 307 
M&nsa 203 
Manthara 124 
Mantra 9. 54. 335. 
346. 348. 369 



Maatrajargara 188 
Manu 50. 74. 91. 95. 

126. 131. 232. 258 
Manns Gesetzbnch 75. 
76. 79. 154. 191i. 
242 f. 260. 320. 324. 

468 

Manvantara 199. 232 
Marathi, Marathen 4. 
213. 324. 342. 359. 
361 

Marga 378 
Margashlrsha 352 
Marlca 125. 213 
Mar lei 95 
Marika 172 
Marimai 135 
Mariyamman 136 
Markandeya-Purana 
142. 199. 219. 245. 
247 f. 469 
Markns, P. 471 
Marshman, J. C. 438 
Marten, J. T. 10 
Martin, E. 0. 467 
Mamts 109. 131 
Mas&n 98 
Mata 378 
MataU 114 
Materialisten 275 f. 
Maiha (Kloster) 400 
Mathm-a 20. 127. 341. 
387 

Matrik& 57 
Matsya 120. 203 
Matsya - Parana 199. 

469 

Matsyendra 99 
Maya 106. 133 
Maya 35. 53.142.167. 
170. 214. 218. 272. 
505ff. 392.404. 431 
Maya-mala 392 
Mayavada 304 
Mazhar nl Haqne 100 
Mazumdar 395 


Mazzini 423 
Meditation 298 
Medizin 192. 234 
Meer 94, 228 
Mehtar 17 
Mena 141 
Menaka 108 
Mensch 74 
Menschenopfer 80 ff. 
Meriah 83 
Mem 41. 195. 228 
Mesa 57 
MetaUe 43 
Metempsychose = 
Seelenwanderung 
Meyer-Benfey, H. 412 
Meyer-Franck, H. 414 
MUchmeer 120. 228. 
MiU, J. St. 274 
Mlmansa 154f. 300 
his 302. 471 
Mlnakshi 134 
Mira Bai 104 
Miri 17 

Mishra, Brahma Shan- 
kar 446 

Mission, chiistliche 38. 
59. 335. 382. 407. 
409. 436 
Mitra 25 

Mitra,Dinavandhu 410. 
412 

Mitra, Rajendraiaia 42. 
471 

Mleccha 12. 325 
Modahi 16 
MSgling 221 
Mohanuued 435 
Mohammedaners.Islam 
Mohammed 102 
Mohammed Ikhal 1 f. 
Moharram 100. 348 
Mohinl 112 
Motn-nd-din Gist! 101 
Moksha(Erl5sang)262f. 
Mokshadharma 62 


Monate 352 
Mond 48. 120. 352 
Monddynastie 92. 324 
Mondhaaser 50 
Mongolen 2 
Monier - Williams 16. 
118. 466 

Monismns 167. 385 f. 
393 

Monotheismns 157. 

401. 449 
Monsenr, E. 222 
Montagu-Chelms- 
ford’scheEeform430 
Moroba 78 
Moslem League 429 
Moti 334 
Madra 203. 297 
Mnkheiji, Snren- 
dranath 441 
Mnkhopadhyaya, H. 
411 

Mnkhopadhyaya, U. 

427 

Mahhrta 377 
Makti 269 
Muiadhara 294 
Mala Shankara 443 
Mulji, Earsandas 77. 
473 

Muller, F. Max 175. 
177. 313. 408. 457. 
474f. 

Munda 143 
Mundaka-Upanishad 
76. 147. 183. 185 
Mundamaia-Tantra 
148 

Marti 134. 207 
MnttergSttinnen 135 ff. 

N 

Nahbadas 224 
Nac 348 
Nada 64. 56 


495 



Nadi 293 
Nag^ 73. 106 
Mga (Soldaten) 403 
Nagadeva 389 
Nagarjuna 304. 461 
Nagasena 20 
Naivedya 348. 361 
Naksliatra50.352.375 
Nakiila 194 
Nakuliska 390 
Nala 336 
Naladiyar 469 
Nalaylram 210 
Namakarana 333 
Namashudra 417 
Nambiathl 73 
Namdev 213 
Namen 333 f. 371 
Nam-ghar 339 
Nanak38.60.361.403 
Nanda 12f. 

Nandana 115 
Nandi 69. 132. 255 
Narada 95 i. 127. 131. 

141. 142. 251 
Narada-Purana 199 
Narahari 43 
Naraka 228 
Narayana = Vishnu 
Narayana (Autor) 383 
Narikela 65 
Narmada 44 
Nastika 275 
Nathamuni 385 
Nathu Eahar 88 
Nationalismus 1. 413. 

418—431.455.474 
NationalkongreB 418. 

429. 453 
Navaratri 86. 355 
Nava Yidhana 450 
Nayar 68 
Nefzaui 256 
Negelein, J. v. 372 
Nepal 29 
Nerbudda 44 


Neta 138 

Neumann, K. E. 30 
New Dispensation 450 
Nichtsein 281 
Nietzsche 395 
Nihilism ns 277 
Nikrintana 245 
Nilakantha 71 
Nllambara 144 
NUdarpan 412 
Nimavats 387 
Nimha 65 

Nimhaditya, Nimharka 
36. 385. 387. 

Nimi 92 
Nirgrantha 28 
Nimkta 191 
Nirvana 33. 460 
Nishumbha 143 
Niti 257 
Nitishataka 220 
Nityananda 130. 388 
Nivasa s. Shrinivasa 
Nivedita 175. 438 
Niyama 291 
Noble, M. E. 175. 438 
Non -Cooperation 430 
Nonnen 365 
Nord - West - Provinzen 
(Erkl. der Bezeich- 
nung) 474 
Noti, S. 374 f. 

Nrisinba 121 
Nupnra 201 
Nyagfrodha 63 
Nyaya 32. 278—284. 

311. 315. 470 
Nyaya-Sutra 278.470 

0 

Oflfenbarung 177. 301 
Ojas 234 
Ojha 72 

Okakura, Eakuzo 419. 
462 


Ola BibI 135 
Olcott, H. St. 451 
Oldenberg, H. 59. 74. 
81. 84. 118. 182. 
192. 322. 366. 460. 
466—470 
Om 54 

O'Malley, L. S. S. 360 
Oman, J. C. 472 
Omina 371f. 

Opfer 25. 330. 344 f. 
Opferschnur 334. 365 
Organe 235. 287 
Orientalistik 409 
Orissa 6. 19. 341 
Oriya 4 

Orthodoxie 314. 434 
Ostindiscbe Eompanie 
424 f. 

Ostwald, W. 312 

Osvai 20 

Otto, Budolf 7. 269. 

341. 347. 429. 473 
Oupnekhat 186 
Outcasts 325. 417 

P 

Pabuji 90. 103 
Padartha 279 
Padma-Purana 140. 

199. 200. 247. 469 
Padmasana 292 
Padma-Tantra 59 
Pahul 403 
Paksha 353 
Pal, Eristodas 411 
Palasba 65 
Pana 260 

Panasiatiscbe Bewe- 
gung 419. 462 

Pancadashaprakarana 

312 

Pancadashi 160. 172. 

222. 270f. 505 ff. 
Pancagavya 68 
Pancala 194 
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Pancamlfest 51 
PaneapJriya 102 
Pancaratra 204. 469 
Pancatantra 257. 443 
Paneatattva 203 
Pancayat 319 
Pancayatana 330. 400 
Pandit 358 
Pandu, Pandavas 93. 

97. 193f. 422 
Pandharpnr 342 
Panini 58. 94. 190 
Panjab 2. 4. 14. 403 
Pans&hi M3,ta 136 
Panth 378. 380 
Pantheismns 7 
Para 230 
Parada 391 
Paradies 246. 269 
Paramabansa 72 
Paramahansa-Upani- 

shad 351. 367 
Pai'amata Kalanala401 
Par5,shara 97 . 
Parashnrama 15. 72. 

122 . 351 
Para 53 
Parda 415 

Pargiter,P.E.200,469 
Parijata 65. 120 
Parlkshit 195 
Paijanya 24 
Parsismus 5. 6 
Parvata (Titel) 364 
Parvail 41. 141 
Pasha 392 
Pashu 390 
PSshnpata 204. 390 
Pashnpati 390 
Patala 228 
Patanjali289.311.471 
Pansba 352 
Paushkara-Tantra 58 
Peripatetiker 311 
Perlen 43. 49 
Peshv4 359 


Petersen 368 
Pfau 71 
Pferd 69 

Pfianzen 62 ff. 229 
Pfieiderer, 0. 313 
Pfaalguna 352 
Phallus s. Linga 
Phara 163 
Philosophie 272ff. 

346 f. 

Phullara 144 
Phul Mata 136 
Pillai Lokacarya 268. 

347 

Pillaiyar 116 
Pillaiyar-Zeichen 56 
Pingala 266. 365 
Pingala (Ader) 293 
Pipal 64 
Plr 99 
Piralt 324 

Pischel, B. 467 f. 472 
Pishdca 107 
Plagen 291 
Planeten 43. 49. 376 
Plato 311 
Polygamie 337 
Pongal 353 
Pope, G. TJ. 469 
Porval 20 
Posituren 292 
Poussin (L. de La 
Vallee) 19. 156. 467 
Prabhu 70 

Prabhu (Meister) 389 
jPrabuddha Bharata* 
395. 458 
Pradh^na 287 
Pradyumna 113 
Prahlada 121 
Prajapati 26. 117. 139. 
160. 247 

Prajapatis (pL) 95 
Prajna 306 
Prakriti 226. 286f. 
Prana 47. 234. 453 


j Prana-maya-kosha 307 
I Pranapratishtba 347 
Pranava 54 
Pranayama 292 
Prapatti 385 
Prarabdha-kanna 240. 
320 

Prarthana-Samaj 451 
Prashastapada 390 
Pratisarga 199 
Pratt, J. B. 395. 466 
Pratyabhijn5.-Lehre 
393. 473 
Pratyahara 297 
Prayaga 45. 341. 353 
Premanand Bharat! 
441 

Premsagar 210 
Preta 85 

Priestertum 25. 357 
bis 361 

Primitive (= Ani- 
misten) 6. 14 
Prithivl 40 
Priyanatha 343 
Prokshanlpatra 345 
Pnja 344' 

Ptijari 359 
Pulaha 95 
Pnlastya 95. 107 
Pulkasa 242 
Pumsavana 332 
Pundalika 342 
Puraka 293 
Purana 32. 198 — 201 . 

229. 469 
Puri 341. 400 
Puri (Titel) 364 
Purohita 331. 359 
Pura 93 

Pururavas (h.: Pnr6- 
rava) 93. 108 
Purusha 165. 233. 

285f. 290f. 
Pnmshamedha 80 
Purva-mimansa 301 
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Pusha (st. Pustan) 112 
Pushkara 46. 118 
Pashpaka 116 
Pushpaketu 145 
Pythagoras 311 

Q 

Quecksilber 44. 391 
Quirlung des Milch- 
meers 49. 120. 133 

E 

Eadhai28.211f.387f. 
Eadhasvamis 446. 474 
EadbayaUabhis 389 
Eag 46 
Eahu 49. 376 
Eai, Lajpat 474 
Eai (Eay), Eammoban 
60. 162.410f. 448f. 
Eajamartanda 471 
Eai'anaka Eatnakara 
215 

Eajanigbanta 43 
Eajarajeshvaill 44.426 
Eajas 162. 199. 227. 
243 

Eajastbanl 4 
Eajayoga 291 
Eajivalocana 359 
Eajjim 360 
Eajpatana 2. 324 
Eaksbasa 107 
Eaktarija 143 
Eama (Eamacandra) 
123-12r. 1Q2.2\Z. 
343. 402 f. 421 
Eama mit dem Beill22 
Eama mit der Pflug- 
schar 127 
Eama Dulala 162 
Eamai Pandit 35 
Eamagati Nyayaratna 
410 

Eamakiishna 99. 175. 
395. 457. 474 


Eamakrishna-Mission 

458 

Eamallla 355 
Eamananda 37. 131. 

390. 402. 473 
Eamanatha 442 
Eamanuja 36. 38. 365. 
585 f. 390. 413. 440. 
473 

Eama Praskda 219 f. 
398 

Eamasagnnabali 215 
Eamavats 390 
Eamayana 32. 97. 126. 
152. Wf. 213. 355. 
469 

Eambha 107. 120 
Eam-carit-manas 214 
Eamdas 46 
Eamdey 103 
Eameshvara 215 
Eameshvara (Tempel) 
343 

Ean Bahadur Singh 
101 

Eanjlt Singh 404 
Easa 234 
Easeshvara 391 
Eatan 101 
Eathayatra 344 
Eati 213 
Eaurava 245 
Eavana 107. 123. 214. 
343 

Eecaka 293 
Eecht 258 
Eegen 47. 237 
Eeinecke Fuchs 66 
Eeinheitsgesetze 331. 
395 

Eeligion de I’Humanite 
174 

Eibhns 113 
Bichter, J. 467 
Eiddhi 117 


Eig-Veda 24. 25. 65. 
60. 84. 148. 154. 
161. 165 f. 1791 
241. 320. 358 362. 
398. 463. 468 
Eishi 95 

Eisley, H. H. 3. 465 
Eita 25 
Eitual 329 flf. 

ESer, E. 471 
Eoger, A. 349 
Eohint I, 48 — II, 127 
Eom (Eomakapura) 
106 

Eosenapfelbaum-Insel 

228 

Eofiopfer 69. 94. 123. 

195. 338 
Eoy, P. C. 469 
Eoy s. Eai 

Eiickert, P. 211. 248. 
469 

Eudra 131 
Eudras 109 
Eudra-Sampradaya 
385 

Endray4mala-Tantra 

79 

Eukmini 129 
S 

6 = Sh. 

S = Sh. 

Sadananda 472 
Sadharana-Brahma- 
Samaj 450 

Sadharana Dharma 451 
Sadhu 362 
Sadhya 243 
Sagara 44. 94 
Sagara (Titel) 364 
Sandsberg 438 
Sahadeva 194 
Sahajanand 389 
Sahajiya-Knlt 80 
Sahasrara 294 
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Sakhlbh&Tas 389 
Sakhi Sarvar 101 
Sakramente 332 
S&lokya-tnukti 269 
Salzmeer 228 
Samadhi 298 
Samana 234 
Samavaya 281 
Samlpya-mukti 269 
Sama-Veda 180. 468 
Samanya 280 
Sampradaya 378. 380. 
385 

Samprajnata-samadhi 

298 

Samvat-Ara 351 
San-Ara 351 
Sanaka 385 
Sanaka 138 
Sanaka-Sampradaya 
385 

Sanatana Dharma 12. 
437 

Sanatkuiii4ra 214 
Sancita- karma 240 
Sandhya (GSttin) 50 
Sandhya (Zeremonie) 
205. 330 
Sanhita 178 
Sankhya 27. 153. 155. 

284 — 289 . 290. 471 
Sankhya- karika 285. 
314 

Sankhya-pravacana- 
bhashya 471 
Sankhya- Sutra 285 
Sannyasl 362. 404. 
424 

Sansara, ErklSrung des 
Wortes 31 

Sanskara (Disposition) 
280. 298 

Sanskara (Sakrament) 
202. 332 f. 

Sanskrit 4 
Santana 65 


Saraniya 16 
Saraogl 20 

Sarasvati (MuS) 44. 
139 

Sarasvati (GSttin) 32. 
118 . 139 . 207. 353. 
427 

Sarasvati (Titel) 364 
Sarayu 127 
Sarga 199 
Sarupya-mukti 269 
Sarva-darshana- 
sangraha 276. 391 
Sarvatantrasvatantra 
315 

Sastri, S. M. Natesa 
472 

Sati (, Suttee") 104. 

141. 338 
Satkaryavada 286 
Satlaj 44 
Satsalya 21 If. 

Sattva 162. 199. 227. 

243. 308 
Satyaloka 228 
Satya Nardyana 102 
Satya Plr 102 
Satyarthaprakash 436 
Satya van 103 
Satyashodhakpanth 
361 

Satyavati 94. 97 
Saura 399, 401 
Saura-Purana 383. 469 
Savita (st. : Savitar) 
25. 55 

Savitrl = Gayatri 
Savitrl (Konigin) 63. 
103 

Savitrl-vrata 356 
Sayujya-mukti 269 
Sayyid Ahmed 101 
Sayyid Salar Masand 
101 

Schack,G raf A. F. v. 2 5 1 
ScheUing 312 


Scherman, L. 470 
SchildkrSte 73. 120. 
229 

Schiller 39 
Schlaf 306 
Schlagintweit, E. 472 
Schlangen 59. 72. 102. 

137. 229. 372 
SchluBfolgerung 281 
Schmidt, Emil 465 
Schmidt, Richard 465. 
470. 472 

Schomerus, H. W. 35. 
76. 158. 164. 216. 
229. 270. 382. 441. 
473 

Schopenhauer, A. 155. 
186. 250. 310.313. 
459 

Schrader, P. 0. 130. 

156. 228. 469 
Schroeder, Leopold v. 

42. 223. 468 f. 
Schwarze Messen 82 
Scott, Walter 412 
Seele 233. 279. 283. 
285 f. 

Seelenwandemng 27. 

237 fif. 329 
Seeley, J. R. 430 
Seen 46 

Sekten 378 — 405. 

440 ff. 

Sektenzeichen 57. 330. 
399 

Sen, Dinesh Candra 35. 
61. 80. 100. 201. 
383. 409. 436. 438. 
468 

Sen, Keshab Candra 
441. 449 
Sena 88 

Senart, E. 19. 321 
Servants of India 418 
Sesodia, Thakur 437 
Seva Sadan 418 
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ShabarasYaml 300 
Shabarl 224 
Shabda 402. 434. 446 
Shabda-Brahma 53 
Shaci 115 
Sh4hu 359 
Shaiva = Shivait 
Shaiva-Siddhanta 76. 
158. 164. 269. 382. 
392. 441. 473 
Shaba-Ara 351 
Shaka-Insel 229 
Shakti, Shaktismus 36. 
79. 135f. 167. 202. 
381. 392ff. 555 bis 
398. 401. 442 
Shakti- vishishtadvaita 
393 

Shakuntala 93. 108. 

207. 250 
Sh4kya 29 
Shalagrama 42. 65 
Shaligram S4beb Ba- 
hadur 446 
Shalivahana 351 
Sbalmali 65 
Shamashastrl, E. 57. 

205. 470 
Shamji 98 
Shani 49 

Shankara (= Shiva) 
132 

Shankara, Shankara- 
carya 34. 40. 76. 
153.158.169f.172. 
175. 204. 218. 219. 
225. 270ff. 303f. 
317. 351. 364. 383. 
390. 400. 455 ff. 471 
Shankara (in Assam) 
389 

Shankaradigvijaya 35 
Shankha 345 
Shankhayana 80 
Shantanu 94. 97 


Shanti-Niketan 413 
Sharva 131 
Shasta 111 
Shashthi 137 
Shastras 190 
Shastri, Bal Candra 19 
Shastri, Hara Prasad 
36. 130 

Shastri, Baju 456 
Shatadrn 44 
Shatapatha-Brahmana 
74. 75. 81.91. 182. 
468 

Shatrughna 123 
Shesha 73. 127. 137. 

229. 385 
Shiksha 190 
Shintoismns 460 
Shltala 136. 356 
Shiva 15. 32. 50. 64. 
69. 73. 96. 131 S. 
160. 161. 202. 207. 
215£f. 254. 269.343. 
354. 361.390ffi401 
Shivadasa 222 
Shiva Dayal Singh 446 
Shivaismus 36. 199. 

202.555-555.403 
Shivajt 89. 325. 422 
. Shivaratri 354 
Shivavakkiyam 223 
Shivayana 215 
Shivayogamandir 442 
Shloka 97 
Shokyapaglu 86 
Shraddha 339. 365 
Shrauta 400 
Shrauta- Sutras 191. 
468 

Shravaka 19 
Shravana 137. 352 
Shri(=Lakshmi) 140. 
208. 268 

Shiicakra 79. 205 
Shrl-Kalahasti 343 
Shrimal 20 


Shrtmanta 146 
Shringeri 365. 400 
Shrinivasa 473 
Shriphala 65 
Shrl-Sampradaya 385 
Shrivatsa^ 119. 162 
Shruti 177. 456 
Shuddhadvaita-mata 
387. 392 
Shuddhi 14 
Shddra 9. 26. 43. 259. 
325. 335. 359. 360. 
386 

Shukla-paksha 353 
Shukra 49. 97. 106. 
133. 277 

Shulva-Sutras 191 
Shumbha 143 
Shunya 277 
Shunyamurti 36 
Shtinya-Purana 35 
Shvapaka 7 0 
Shvetaketu 184 
Siddha 99 

Siddhanta Dlpika 437. 
442 

Siddhartha 29 
Siddhasana 292 
Siddhi 117 
Siegling, W. 465 • 
Sikh 6. 18. 20. 21. 38. 
48. 276. 403—405. 
428. 443. 473 
Silberer, H. 294 
Simantonnayana 332 
Sindhu 11. 44 
Singh (Xitel) 403 
Singhaji 360 
Sinnesorgane 235 
Sinnett, A. P. 453 
Sintfiut 91. 120 
Slta57. 103.124.213. 
421 

Sittar 403 

Skanda 32. 116. 141. 
400 
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Skanda-Purana 140. 
199 

Skeptiker 275 f. 
Skythen 3. 14 
Smarta 400. 455 f. 
Smriti 189. 400 
Snehalata 105 
Social Service League 
418 

Sokrates 311 
Soma = Candra 
Soma-Pflanze 25. 65 
Somnath 343 
Sonne 48. 399 
Sonnendynastie92.324 
Sonnerat 350 
Speisegebote 331 
Spencer, H. 274. 395 
Speyer, J. S. 470 
Spinnrad 430 
Spinoza 53. 168 
Sruva 345 
Stcherbatsky (Steher- 
batskoi), Th. v. 30. 
315 

Steine 42. 330 
Steiner, E. 294. 453 
Stenzler, A. F. 468 
Sterne 49f. 374 ff. 
Stewart 437 
Sthula-sharira 306. 
453 

Stoiker 7 
Strafe 25 9 f. 

Straufi, 0. 469 f. 
Strohal, E. E. 160 
Stube, R. 312 
Stursberg, 0. 473 
Styx 46 
Suali, L. 470 
Subhadra 341 
Subjektivierungsorgan 
235 

Subrahmanya = 
Skanda 

Sudarsbana 385 


SudhanvS (st. : Sn- 
dhanvan) 35 
Sugriva 70. 125 
Sukbtankar, V. A. 473 
Sukshma-sharlra 235. 
306 ff. 

Sultanis 101 
Sumitra 123 
Sundararaman, K. 434 
Sundareshvara 134 
Sundari 148 
Suparna 243 
Sura 106 
Sura 120 
Suraj 48 

Surat Shabd Yoga 446 
Sureshvarananda 315 
Surya 24. 48. 399 
Siiryadarshana 48 
Suryakanta 330 
Suryasiddhanta 106. 
229 

Suryavanshi 324 
Sushumna 293 
Stifiwassermeer 229 
Sutras 190 
Sutratma (st.: SutrM- 
man) 306 

Suzuki, D. T. 461 f. 
467 

S vadeshi - Be wegung 
419 

Svadhishthana 294 
Svaba 115 
Svaminarayana 389 
Svapnacintamani 372 
Svaraj 431 
Svarga 114 
Svarloka 228 
Svarnabhadra 330 
Svarnarekha 330 
Svastika 56 
Svastikasana 292 
Sv^tmanirupana 76. 

225. 271. 351 
Svatmarama 292. 471 


Sweeper 17 
Symbole56fF. 317.330 

T 

Tagore = Thakur 
Taijasa 306 
Taittiriya- Upanishad 
261. 413 
Talk 44 

Tamas 162. 199. 227. 
243. 307 

Tamas (Holle) 245 
Tamil, Tamuliseh 3. 

210. 384. 403 
Tandava 132 
Tantra 33. 54. 177. 
501— 5t)5.369.397. 
442. 469 
Tantrasara 79 
,Tantrik Order* 442 
Tanz 132. 348 
Tapas 289. 362 
Tapoloka 228 
Taptakumbha 246 
Tara 148. 162. 396. 

I Tiraka 116. 133. 141 
j Tarpana 330 
Tari Pennu 83 
Tarkakaumudi 471 
Tarkasangraha 278. 
471 

Tat tvam asi 184. 309 
Tattvasankbyana 473 
Tell 326 
Telugu 3 

Tempel32. 134. 339 fF. 
Tengalais 386 
Thag 51. 83. 397. 473 
Thakkar 45 
Thakur (Titel) 359 
— , Debendranath 41 If. 
449 

— , Purushottama 324 
— , Eabindran&tb 328. 

412—414.421.450 
Theismus 155. 157.270 
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Theopanismiis erklart: 

7 Anm.; 33. 164 
Theosophische Gesell- 
schaft 433. 451 bis 
455. 474 
Thibant, G. 470f. 
Thomas 38 
Tiere 66. 229f. 242f. 
Tierfabeln 66 
Tierkreis 50 
Tiger 71. 85 
Tilak, B. G. 178. 423. 
430 

Tilaka 330 
Tilya-Wald 268 
Tlrtha 45 
Tirtha (Titel) 364 
Tlrthankara 19. 28 
Tirumala Naik 91 
Tirnpati 343 
Tirupperunturai 216. 
224 

Tiruv&caka 216. 469 
Tiruvalluvar 222. 469 
Tiruvannamalai 343 
Tithi 353 
Tiya 417 
Tolstoi 431 
Totemismus 67 
Totenfeier 339 
Trauerzeit 339 
Traumdeutung 3 7 2 fif. 
Traumschlaf 306 
Treta-Tuga 121. 231 
Trichinopoly 343 
Trika-Lehre 393 
Trimurti 161 
Tripurakumara 401 
Trishankn 50 
Trompp, E. 276. 473 
Tukaram 213 
Tulasi (Tulsl) 64 
Ttilasidas37.214f.469 
Turlya 309 
Tvashta (st.: Tvashtar) 
113 


U 

tjberliefemng 189 
Uccaihshravas 70. 120 
Udaipur 67. 104 
Udana 234 

A 

Dddalaka Aruni 184 
Udgata (st.: Udgatar) 
178 

Udipi 387 
Udumbara 64 
Ujjayini (Ujjain) 341. 

343. 351 
Ulupi 106 
Uma 141. 147 
UpMhi 306 
Upanayaoa 334 
Upanisbaden 26. 165. 
J8.2-i86.204.272. 
312. 362. 468 
Upapuranas 200. 469 
Upaveda 192 
Urmaterie 227. 285 
tfrmila 124 
Ursacheleib 308 
Urvashi 93. 108 
Usha (Ushas) 24. 48. 

112. 139 
Ushanas 133 
Uttara-mlmansa 301 

V 

Vaeaspatimishra 153. 

315. 471 
Vadagalais 386 
Vaddar 71 
Vadheralal 45 
Vagala 148 
Vaidika 188 
Vaihinger, H. 174 
Vaijayanta 115 
Vaikantha41.119.268 
Y aikuntha- Ekadashi 
357 

Vairagyashataka 223 
225 

Vaishakba 352 


Vaisheshika 32. %77 
bis .283. 311. 312. 
390. 470 

V aisheshika- Sutra 278. 

314. 390. 471 
Vaishnava = Vishnuit 

V aishnava-Konferenz 

441 

VaishraTana= Kubera 
Vaishvadeva-Zeremo- 
nie 330 

Vaishya 9. 26. 43. 3.25 
Vaitarani 45. 68 

V ajasaneyl-Sanhita 

147 

Yak 53. 139 
Valakhilyas 109 
Yah 125 

Vallabha, Vallabha- 
carya 36. 77f. 383. 
387 f. 473 

Valmiki 95. 97. 128. 
197 

Vtoadeva 267 
Y4mamarga 397 — 399 
Yamana 121. 469 
Vamana- Parana 199 
Yana (Titel) 364 
Yanaprastha 362 
Yani = Sarasvati 
Yansha 199 
Varaha 121 
Yaraba-Purana 199. 
469 

Varahi-Tantra 369 
Yarna 320 
Yarnashramadharma 
12 

Vartamana-karma 240 
Varuna 25. 46. JJ5. 
180 

Yasanta 113 
Vasanta-pancamI 353 
Vasishtha 95 
Yashkali 317 



Vasu, Shrlsha Candra 
437 

Vasubandhu 30 
Vasudeva 127 
Vftsudeva = Krishna 
Vasugnpta 393 
Vata 62 
Vatapi 96 
Vater 49. 84 
Vaterweg 237 
Vatsyayana 255. 264. 
470 

Vayu 24. 47. 116 . 
385 ff. 

Vayu-Purana 199 
Veda 9. 12. 23f. 53. 
177 — 189 . 300. 309. 
334. 434 
Vedanga 190 
Vedanta. Bedeutung 
185; 27. 61. 170. 
302 — 310 . 312 f. 
455—462. 471 
Ved^ntasara 472 
Vedanta- Sutra = 
Brahma-Sutra 
Vedantl (Anhanger des 
Vedanta) 

Vedic Mission 451 
Vedismus 22. 24. 466 
Velicapada 360 
Vereinigte Provinzen 
(United Provinces 
of Agra and Oudh) 
= Nord-West-Pro- 
vinzen 474 
Verse (ubersetzt von 
H. V. Glasenapp) 64. 
184. 21 If. 21 8 f. 
221a. 223a. 225b c. 
261. 264. 271. 303. 
351. 461 

— (fibers, von Otto 
V. Glasenapp) 1. 
161b. 163. 168. 


179-183. 185.196f. 
207-209. 215. 220. 
222. 224. 225 a. 

250f. 260. 266f. 
304. 338. 382. 396. 
420 f. 427 f. 463 
Verse (fibersetzt von 
anderen) : 30. 60. 
161a. 165f. 210. 
216f. 221b. 223bc. 
225 d. 247f. 251 f. 
256 276. 370. 429 
Vei-senkung 298 
V etalapancavimsbati 
222 

Vibhishana 125 
Vieitrabhaktisiddhan- 
tavivritti 78 
Vieitravirya 97 
Vidya 396 
Vidyadhara 109 
Vidyapati 61. 211 
Vidyaranya 222. 305 
Vidyasagara(Titel) 411 
Vijnanabhikshu 471 
Vijnana-maya-kosha 
308 

Vikramaditya 351 
Vikshepa 305 
Vinata 151 
Vinayaka 116 
Vindhya 41 
Vipashcit 247 
Vira 80 
Virabhadra 133 
Viraja 268 
Virasana 292 
Vira-shaivas 395 
Vii'ashaiva-Asbrama 
442 

Virat (st.: Virfij) 306. 
399 

Virata 194f. 422 
Virocana 151 
Vishishtidvaita 385 


Vishishtftdvaita-Sid- 
dhanta-Sangama440 
„Vishishtadvaitin“ 440 ■ 
Vishnu 32. 49. 64. 
119 - 131 . 142. 160. 
161.208.268.384ff. 
426 

Vishnuismus 36. 56. 

199. 202. 381 f. 584 
bis 390 . 426 

Vishnupada 43 
Vishnu - Purana 199. 
469 

Vishnusharma 257 
Vishnusvami 385. 387 
Vishravas 151 
Vishuddha 294 
Vishva 306 
Vishvakarma (st.; 
Vishvakarman) 113. 
342 

Vishvamitra 92. 95. 

108. 123 
Vishvanatha 471 
Vishveshvara 343 
Vitthal, Vitthla (Vish- 
nu) 221. 342 
Vitthalanatha 130.388 
Vithoba 342 
j Vivaha 335 f. 

Vivasvan (st. -.Vivasvat) 
151 

Vivekanandal75.438. 

458f 

Vokkaliga 417 
Voltaire 248 f. 
Vrinda-Wald 128 
Vritra 24. 115 
Vritti 291 
Vulva s. Yoni 
Vyakarana 190 
Vyana 235 
Vyankatesha 343 
Vyasa 95. 97. 131.193. 

200. 302. 311 
Vyavahara 258 
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Wackernagel, J. 466. 
475 

Wagenfest 344 
Walleser, M. 471 
Walter, H. 292. 294. 
471 

Wasser 44 

Weber, Albrecht 106 
Weber, Max 466 
Wein 203 
Weinmeer 228 
Weltei 227. 228 
Welthuter 114 
Werke, gute 261 
Westcott 473 
Whitney, W. D. 468 
Wiedererkennongs- 
lehre 393. 442. 473 
Wiegenlied 210 
Wilkins, W. J. 467 
Wilson, H. H. 81. 277. 

469. 472 
Wind 47. 234 
Windseile 268 
Winternitz, M. 193. 

200. 370. 468 
Wissen 265, hSheres 
und niederes 171 
Wistnou (= Vishnu) 
350 


Witwen 104 f. 338. 
415f. 

Witwenverbrennnng 
104. 338 f. 
Wollbaum 65 
Wollbaum-Insel 228 
Wollheim da Fonseca, 
A. E. 247. 467 
Woods, J. H. 471 
Wort 53 

Wtinschbaum 65. 76 
Wunschkuh 69. 96. 
120 . 122 . 
Wunsehstein 44 

X 

Xavier, Franz v. 103 
Y 

Yadava 93 
Yadu 93 
Yajnopavlta 334 
Yajur-Veda 180. 468 
Yaksha 107. 116 
Yama 27. 104. 113. 
116. 245 

Yama (Zucht) 291 
Yamuna 44. 128 
Yamunacarya 885 
Yantra 57 


Yashoda 128 
Yashomitra 30 
Yatudhana 107 
Yavana 12 
Yayati 93 

Yoga 27. 202. 222. 

289~300AmAn 
Yoga-Sutra 158. 264. 
289. 471 

Yogi (st.: Yogin) 99. 

215f. 365. 391.393 
Yojana 316 
Yoni 42. 56. 132. 397 
Yudhishthira 194 f. 
422 

Yuga 231 

Z 

Zahlen 372 
Zahria Pir 102 
Zauberei 368 ff. 
Zauberkrafte 298 f. 
Zanberspruch 54 
Zeno 311 

Ziegenbalg,B.356.467 
Zuckermeer 228 
Zustande des BewuM- 
seins 218. 306fF. 

Z weite Geburt 3 2 1 . 33 4 
Zwerg 121 
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VERGLEICHENDE ZEITTAFEL 


vor u. um aSoo (?) Rigveda 

um looo Homer voru. um looo (?) Brahmanas 

um 800 (?) altereUpani- 
shaden 

um 5 oo Leukipp u. Heraklit um 5 oo Mahavira u. 

Buddha 

490 — 449 Perserkriege um 4 oo (?) Anfange der 

Epen 

826 Alexander der Gr. in Indien 

264 — 24 i Erster Punischer 272 — 281 Kaiser Ashoka 

Krieg 

Christi Geburt 

lOo — 4 oo Neuplatonismus u. 100 — 4 oo Blutezeit des Maha- 

Patristik yana-Buddhismus; 

Zusammenfassung 
der brahmauischen 
Pbilosophie zu Su- 
tras, Ausbildung der 
Puranas 


476 Ende d. westrbm. Beiches um 45 o Blutezeit d. Gupta- 

Kaiser; Kalidasa 

768 — 81 4 Kaiser Karl d. Gr. 788 — 820 Shankara 

810 — 880 Scotus Eriugena um 900 Manikkavacaka 

997 — io 3 o Mahmud von Ghazni 
1096 — ii 4 i Hugo V. St. Victor io 5 o — 1187 Ramanuja 
1198 — 1280 Albertus Magnus 1199 — 1278 Madhva 

i 488 — 1 546 Luther i 486 — 1534 Caitanya 

1555—1598 Konig Philipp II. i 556 — i 6 o 5 Kaiser Akbar 

1575 — 1624 Jacob Bohme i532 — 1628 Tulsidas 

1643 — 1715 Konig Ludwig XIV. i 658 — 1707 Kaiser Aurangzeb 
1774 Warren-Hastings, erster englischer General-Gouverneur von 

Bengalen 

1772 — 1833 Bimmohan Rai 


1770 — 1 83 1 Hegel 
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